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घ्स्त्त्क्च्ए 
न-प्््थु ्ज्ड 
जैन-घर्म-मीमासा का प्रथम भाग निकलने के सवा चार वर्ष 
बाद उसका दूसरा भाग निकल रहा है| इस भाग में माीमासा के 
चौथ और पॉचर्वे अध्याय हैं, जिनमें ज्ञान की आलोचना की. गई है | 
जअैनसमाज में मीमासा के निस अश के द्वारा सव से अधिक क्षोम हुआ 
है वह इसी भाग में है । 


जैनणास्त्रों की प्रणाली इतनी व्यवस्थित रही है कि उसे 
चैज्वानिक कह्य जा सकता है, जीनयों को इस बात का अभिमान 
भी है, मु भी एक दिन था | पर जैन-जनता इस बात को भूछ 
रही है कि वैज्ञानिकता जहा गैरव देती है वहां हरएक नूतन सत्य 
के आंगे झुऊने का विनय भी देती है, निष्पक्षता भी देती है | जिस 
में यह विनय और निष्यक्षता न हो उसे वैज्ञानिकता का दावा करने 
का को३ अविकार नहीं है | 


आज तक के जीवन का बहुभाग मैंने जैनशास्त्रों के अध्या- 
पन में बिताया है। पिछले चार वर्ष सेही इस कार्य 
से छुट्टी मिली हे | इस रम्बे समय में आराम्भिक ठम्बा कार ऐसा 
बीता जिसमें में जैनघम का प्रेमी नहीं, मोही था । मैं चाहता या 
कि जैनवम को ऐसा अकाट्य रूप दू जिसका कोई खडन न कर 
सके और इस रूप को देखकर नास्तिक व्यक्ति भी जैनधर्म की 
वैज्ञानिक सचाई के आंगे झुक जाय | 


के 


इसी मोह के कारण मैने 'जैनधम का मर” शीषक लेखमाला 
लिखी थी | इस खोज के कारय मे भगवान सत्य की ऐसी झोंकी 
टेखन को मिली कि मैं समझने रूगा कि जैनघर्भ ही नहीं ससारके 
प्रायः सभी घम वैज्ञानेक और हितकारी हैं | इस प्रकार समभाव 
के आने पर मेरे जीवन की कायापछ्ट हो ग$, सत्यसमाज की 
स्थापना हुई इसका अरय अधिकाश में जैनधरम को दिया जा सकता 
है मैंने उसके अनेकान्त को सबंधर्म-समभावक्रे रूपमे समझकर 
अपने को कृत्यक्ृत्य माना | 

इस विशाल मीमास। के कारण जैन-समाज ने मुझे जनधम 
का निंदक समझा, मेरा विगेत्र और वहिष्कार किया, उपेक्षा भी की 
इससे मुझे कुछ कष्ट तो सहना पड़ा, आर्थिक हानि भी काफी कही 
जा सकती है पर सत्मयपथ में आगे बढने का अय इसे कुछ कम 
नहीं दिया जा सकता । खेद इतना ही है कि जैन-समाज के इने- 
गिंने लोगों को छोडकर किसीने मेरे इृष्टि-ब्रिन्दु और जैन-धम के 
विषय में मेरी मक्ति को समझने की चेष्टा न की। सान्त्वना के 
लिये मुझे निष्काम कमेयोग का ही सहारा लेना पडा | 

फिर भी इतना तो मुझे सनन्‍्तोष हे ही कि इस अथ से जन 
विद्वानें। की विचार-धारा में काफी परिवतेन हुआ है। कुछ मित्रो 
के कथनानुसार निऋट भविष्य में जैनधम इसी इष्टि से पटा जायगा। 
हो सकता है कि में तब भी निन्दक ही कहलाता रहूं, परन्तु अगर 
इससे किसी की विचारकता जगी तो मै अपनी निंदा को अपना 
सौभाग्य ही समझंगा | 

जैन जगत्‌ में यह भाग ६-७ वर्ष पाहिले निकला या। 
कुछ विद्वानों ने इसका पिरोध किया था जिसका विस्तृत उत्तर 


सी तभी एक लेखमाला के द्वारा दे दिया गया था। पुस्तकाकार 
छपाते समय अगर वे सब उत्तर शामिल किये जाते तो काफ़ी पिष्ट- 
पषण होता, कलेवर भी बढ़ता । इस बात में सब से अविक चिंता 
की वात थी पैतों का खर्च । इसलियि विरोधी बन्धुओं के वक्तन्य 
को प्रश्न वनाकर उनका उत्तर वीचबीच में दे दिया गया हैं इससे 
पिप्ट्पेषण और शाब्दिक झगडों में जगह नहीं घिर पाई है । 
सशाघन करते समय यह चिन्ता वरावर सवार रहती थी कि पुस्तक 
बडी न होने पावे अन्यथा प्रकाशन-ख्च बढ जायगा । फिर भी 
यह भाग पहिले भाग से वढ ही गया, सकये से अधिक 
हो गया, पर इसका कुछ उपाय न था। विशेष संशोधन स्वकज्ष- 
चची या चौथे अध्याय में ही किया गया हैं । पॉचवों अध्याय तो 
करीब करीब ज्यों का त्यें। है । 

इस भाग के प्रकाशन में निम्नलिखित विद्वान सज्जनों 
से इस प्रकार सहायता मिली हैं | इसके लिये उन्हे धन्यवाद देने 
के बदले बधाई दूँ तो गुस्ताखी न होगी । 

२००) श्री नाथुरामजी प्रेमी वम्बईर 

२००) श्री मोहनलछ्लछ दलीचन्दजी देसाई 

तरी. ए. एल- एल वी. चम्वई | 

७०) श्री कस्तूरमछजी बाँडिया ग्रीतमाबाद | 

फिर भी कुछ रकब सल्याश्रम से लगाना पड़ी है | अगर 
इन सजनें की सहायता न मिलती तो और न जाने कितने वर्ष 
यह भाग जैन-जगत्‌ की फायलों मे सड़ता रहता जैसा कि अथो- 
भात्र से तीसरा साग सड़ रहा है | 

तीसरे भाग मे जैनाचार पर विचार हैं | ज्ञान के समान 
आचार भाग में भी काफ़ी ऋत्तिक्नी गई है। नियम, साथु-सस्या 


आदि इस युगके लिये कैसे होना चाहिये इसका विस्तृत विवेचन 
किया गया है । अगर कोई सज्जन उसके प्रकाशन के लिये पूरी या 
आशिक सहायता देंगे तो वह भाग भी शीघ्र प्रकाशित किया जा सकेगा । 


अन्त में मै जैनसमाज से यही कहना चाहता हू |कि आज 
मै पृूण सववमसमभात्री और सवजातिसमभावी हू इसलिये जैनसमाज 
का सदस्य नहीं हू पर जैनधम पर या उसके सस्थापक म. महावीर 
पर मेरी भक्ति कुछ कम न समझें | जेसे अनन्त तीथैकरों में बट- 
कर भी जैनियों की महावीर-भक्ति कम नहीं होती उसी अकार राम 
कृष्ण बुद्ध श्सा मुहम्मद जरथुस्त आदि महात्माओं में बठकर भी 
मेरी महावीर-भक्ति कम नहीं है | क्‍योंकि न तो इन सब महात्माओ 
में मुझे कुछ विरोध माछूम होता है न परायापन | 

म. महावीर का अनुचर बनने की इच्छा रखने पर भी मैंने 
जनशास्त्रो की आलोचना की है, सर्वज्ञता के उस असंभव रूप 
का खण्डन किया गया है जो म. महावीर को महत्ता के लिये 
कल्पित किया गया था | यह सिर्फ इसलिये किया है कि जैनधर्म 
अन्ध श्रद्धालुओं का घन न रह जाय, बुद्धि विकास में वह बाघा 
न डाले सत्यसे विमुख होकर वह अधम नबन जाय और म. महावीर 
सरीखी प्रात/स्मरणीय दिव्य विभृति अन्धश्रद्धामें छुपतनहो जाय। 

आज का जैनसमाज मेंरे मनोभावों को समझे या न 
समझे पर मुझे विश्वास है कि भविष्य का जैनसमाज मेरे मनो- 
भाव को समझेंगा वह मुझे शाबासी दे य। न दे पर सेवक जरूर 
मानेगा, निंदक या शत्रु कदापि न मानेगा। जीवनमें इस आशा के अनुरूप 
कुछ देखू यान देखूँ पर इसी आशा के साथ मरूगा यह निश्चय है। 


सत्याश्रम वर्धा ता. १ जून १९४० --दरबारीढाल सत्यभक्त 


सु्क्कफुणए 


महात्मा महावीर की सेवा में 
महात्मन्‌ ! 
आपने अनेकान्त देकर समन्वय सिखाया, धम को चैज्ञनिक 
बनाया, अन्धश्रद्या हटाई, परीक्षकता बढ़ाई, सुधारक मनोवृत्ति पैदा 
की, पर आपके पीछे इन बातों की ऐसी प्रतिक्रिया हुई कि जिनने 
आपके जीवन के और साहित्य के मर्म को समझा उनका देंदय 
शेने लगा उन्हीं रोनेवाले में से में भी एक हैँ । 


. मेरी शक्ति थोडी थी पर अपके जीवन ने कुछ ऐसा साहस 
दिया कि उस अ्रतिक्रिया को दूर करके, विकार को हटने को 
इच्छा मैं न रोक सका, इसी इच्छा का फल यह मीमासा है । इस 
में थोड़ी बहुत भूल हुंडई होगी पर यह जैनल के दरीन के मार मे 
बाधा नहीं डाछ सकती। पंद-चिह् देखकर राह चढनेवाले के पैर 
पद-चिह्ों पर न भी पढ़ें तो मी राह कुराह नहीं छोती इसी आशा 
पर यह साहस किया है और इस का फू आपके चरणा में 
समर्पित कर रहा हू । 


आपका पुजारी 
--द्रवारीलाल सत्ययक्त 
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चोथाः अध्याय 
सर्व मीमीसों 


सम्परज्ञान 


सम्यण्ज्ञान शब्द' का अर्थ है. सचा ज्ञान | अथीत्त्‌ जो वस्तु 
जैसी है उसे उसी प्रकार,जनिंना सम्पशज्ञान #हैं | सीधारण व्यबे- 
दर में और वस्तुविचार में सम्यशज्ञान-की यही परिभावा है; परन्तु 
धर्मशास्त्र में सम्यन्ज्ञान की परिभाषा ऐसी नहीं है । व्यवहार में 
फिसी वस्तुका अस्तित्व-नालित जानने ,के ढिये' 'सम्पंकू) और 
“मिथ्या” शब्दोंका व्यवहार किया जाता है- परन्तु धर्मशास्‍्त्र में कोई 
ज्ञान- तबतक सम्यग्ज्ञान नहीं कहलाता जत्रतक वह हमारे सुख का 
कारण न हों | मैंने पहिले कहा है [कि घम सुख के-लिये है। इस 
लिये धर्शास्त्रों की दर्ट्टि में वही ज्ञान सचा ज्ञान कहछयगा जो हमारे 
कल्याण के छिये उपयोगी दो । यही कारण है कि धममशास्त्र में सम्य- 
दृष्टि का प्रलेक ज्ञान सचा कहा जाता है और भिध्यादष्टि का 
प्रलेक ज्ञान मिध्या कहा जाता है ।'चतुर्थ गुणिस्थान से' ( जहां से 
जीव सम्यग्दृष्टि होता है) प्रत्मेक' ज्ञान सम्पक्‌ ज्ञान हैं। इसके 
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पहिंडे मति और श्रुतज्ञान कुमति और कुश्न॒व कदलाते है| जहां 
सम्पददन और मिध्यादर्शन का मिश्रंण रंहतों है ,वहैं सम्पम्शान 
और मिथ्याज्ञान.-का भी मिश्रण *-मोना जाता है| 

सम्यग्दर्शन से हमें वह दृष्टि प्राप्त होती है. जिससे वाह्मृष्टि 
से जो मिथ्याशन है वह भी कल्पाण का- साधक होजाता है। 
एक आदमी सम्यर्ग्दष्टे है किन्तु आँखें। की कमजोरी से, प्रकाश की 
कमी से या दूर होने से रस्सी-की सर्प समझ लेता है तो व्यवहार 
में उसका ज्ञान असत्य होने पर भी धर्मशात्न की इडि में वह 
सम्यग्तञानी ही है, क्योंकि इस असत्यता से उसके कल्याण मांगे में 
कुछ बाधा नहीं। आती। 


यह ते एक साधारण उदाहरण है, परन्तु इतिहास, पृशण, 
भूवृत्त, स्रग नरक, ज्योतिष, वैधक, मौतिक विज्ञान आदि अनेक 
विषयों पर यही बात कही जा सकती है। इन विषयो को सम्यग्दष्ट 


के अगर सच्चाज्ञान है तो मी वह सम्यरज्ञानी है और निध्याज्ञान है 
तो भी वह सम्पग्ज्ानी है | | 


तात्पय यह है कि जिससे आत्मा सुखी हो अथीत्‌ जो सुख 
के सच्चे मांग को बतछाने वाला है वही सम्यरज्ञान है। जिसने सुख 
के माग को अच्छी तरह जान लिया है अर्थात्‌ पूर्णरूप में अनुभव 
कर लिया है वही केवली या सबैज्ञ कहलाता है । आत्मज्ञानकी परम 
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म्यण्ज्ञान [३ 


प्रकपता भी इसीका नाम है| में जिस' छेखनी से लिख रहा हं उस 
में कितने परमाणु है, प्रल्लेक्त अक्षके लिखने में उसके कितने पर- 
णु घिसते हैं, मैंने जे! भोजन किया उसंम कितने परमाणु थे, 
ओर एक एक दोत के नीचे कितने परमाणु आये आदि अनन्त 
काय जो जगत में हो रहे हैं उनके जानने से क्या छाम है ? उसका 
आत्ज्ञान से क्या सम्चन्ध है ? 
क्रिसी जैनतर दार्शनिक ने ठीकही कहा है.--- 
सर्व गश्यतु व। मा वा तत्त्वमिष्ट तु- पर्यतु | 
कीटसल्यापरिज्ञानं तस्य न! क्ोप॑युज्यते || 
सत्र पदार्थों को देख या न देखे परन्तु असूली तत्त्व देखना 
चाहिये। कीडों मकोश की संख्या की गिनती हमारे किस कामकी ? 


._.. तस्मादजुष्टानगत ज्ञानमप्य विचा्ताम्‌। 
..._. अ्रमाण दूरदर्शी चेदेते गृद्वानुपात्मह॥ 
इसलिये कतेव्य के ज्ञानका ही विचार करना उचित है. दूर- 
दर्जी को प्रमाण मानने से तो गुद्धोंकी पूजा करना ठीक होगा। 


थे छोक यद्यपि मजाकमें कहे गये हैं फिर भी इनमें जो सत्य 


है वह उपक्षेणीय नहीं है । जो ज्ञान आत्मोपयोगी है वही पारमायिक 


है, स॒त्य है; उसी की, परमग्रकर्पता केवलज्ञान या सबवैज्ञ्ता है। .* 


“ सर्नज्ञता की परिमापा के विषय में आज कर बडा श्रम, 


फैला हुआ है | सम्मवतः महात्मा महावीर के समय से या उनके 


कछ 'पीछे से ही यह श्रम फैला हुआ है जोकि धीरे धीरे और 
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बढता गया है | जैनविद्वानों की मान्यता के अजुसार केवलज्ञान 
का अथ ह--लोकाछेक के सत्र द्वव्यो की त्रेकालिक समस्त 
पयायो का युगपत्‌ ( एक साथ ) प्रत्यक्ष ज्ञान | यह अर्थ कैसे-वन 
गया और यह कहातऊ ठीक ढ, इस बात पर मैं कुछ विस्तृत और 
स्पष्ट विवेचन करना चाहता हूँ 


सर्वज्ञता की मान्यता का मनोवैज्ञानिक इतिहास 

विकासवाठके अनुसार, जब मनुष्य-पाशव जीवन से निकर्छे 
कर सम्यथताका पाठ-पढ़ने के लिये, तैयार-हुआ उस. सक्रान्ति का 
में और प्रचलित धर्मो-की मान्यता के-अनुसार जत्र स्वाथ के कारण 
श्रष्ट हुआ और आपसर्ते छड़ने छगा तत्र- कुछ छोगों के हृदय में 
यह विचार आया, कि अगर हम स्वाथंवरासना को पशुबरूू के साथ 
स्च्छन्द फैलने देंगे तो मनुष्य छुखी न हो सकेगा | चोरों के हृदय 
पर राजा का आतक वैठाया जाता,है, पर्तु जब राजा छोग ही 
अल्याचार करने लगे तत्र उनके ऊपर किसी ऐसे आत्मा का आतक 
होना चाहिये जो अन्यायी न हो, इसी आवश्यकता का आविष्कार 
ईश्वर की कल्पना है | परतु जिन छोगें . कें हृदय पर ईश्वर का 
आतृक बैठाय[; गया उनके हृदय में यह" शंका तो हो ही सकती 
थी /कि। ईश्वर सर्वशक्तिशाली भंलेप्ही हो-परन्तु जब. ईश्वरःको माद्म 
ही न होगा तब/वह हमें-दड-कैस देगा ! इसलियेः इश्वरः को सर्वज्ञ- 
मानना पडा] एक वात और है कि:जत्र एक दड़दाता -ईश्व की 
कल्पना, हुई तव उसे सष्टा और-रक्षक भी मानना, पड़ा | अन्यथा 
कोई कह सकता था कि-उसे:क्या अधिकार हैं-कि - वह किसी;की:- 
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दड दे ? परन्तु ईश्वर जगत्कर्ता माननेसे इनका और ऐसी अनेक' 
शकाओ का समाधान हो गया | परन्तु ईश्वर जगत बनांबे, रक्षण 
करे और दंड दे; ये कार्य सर्वज्ञ हुए बिना नहीं हो सकते । 
इसलिये जगत्कतृत्व के लिये सज्ञता की कल्पना हुई | 

परन्तु कुछ समन्‍्यालेबी ऐसे भी थे जो इस ग्रकार की कल्पना 
से सतुष्ट नहीं थे। ईश्वर की मान्यता' में जो वाधाएँ थीं और है उन्हें 
दूर करना कठिन था फिरमी शुभाशुभ कर्मफ की व्यवस्था 
वनसकती थी। उनका. कहना था कि प्राणी जो अनेक प्रकार" 
के सुख दुःख भागते है, उनका कोर अदृष्ट कारण अवश्य होंना 
चाहिये, किन्तु वह ईश्वर नहीं हो: सकता; क्योंकि आणियों को जो 
दु'खादि, दड मिलता है वह किमी, न्यायाधीश की दडग्रणार्ली से 
नहीं मिलता, किन्तु प्राकृतिक दंडप्रणालीी से मिलता है । अपध्य- 
भोजन जैसे धीरे धीरे महुप्य को बामार बना देता है उसी प्रकार 
प्राणियों को पुण्य-पाप-फछ भोगना पडता हैः | इस प्रचार पुण्य-पाप 
फल ग्राक्ृतिक हैं | ऐसे विचारवाले लोगों की परम्परा मे ही साख्य, 
जैन और वौद्व, दर्शन हुए है। 

इन छोगेंने जब ईश्वर को न माना,तब ईश्वएवादियों की तरफ से 
इन. छोगो के ऊपर खब आक्रमण,हुए |. उन लोगों का कहना था कि 
जब तुम ईश्वर को नहीं मानते तब पुण्यपाप का फल मिलता है, यह 
कैसे जानते हो ? क्या तुमने परलोक देखा है ? क्या तुम्हें प्राणियों के 
कर्म/दिखाई देते हैं:? क्या तुम्हे कमकी शक्तियों का पता है “इन सब 
प्रश्नों-काःसीधा उत्तर तो यह: थातकी हमें? विचार करने से इन बातों 
का-पता,छगाःहै |, परन्तु वह युग ऐसा था-ककि उर्स समंय' की'जनंता 
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सिर्फ विचार से निर्णीत वस्तु पर विधास करने को तैयार न थी।* 
स्वरुचिविरचितत्त एक ढोप माना जाता था इसलियि अपनी बात को 
प्रमाणसिद्ध करने के लिये अनीश्रखादियों ने इंश्वर की सत्रज्ञता मनुष्य 
में स्थापित की । संवेजन औत्ना का गुण माना जाने छगा। अब इश्वा- - 
वादियों के अक्षियों का समावाऩ अनीश्रजादी अच्छी तरह से करने 
लंगे | इसके वाद अनीश्रखादियों, ने भीख खादिय़ों से वे ही प्रश्न किसे 
कि ईश्वर सनेत्र है और जगत्कता है यह ब़ात़, तुमने कीस जानी * 
तुम भी तो श्चर का, उसके काय को. परलोक को; पुण्य पाप को 
देख नहीं सकते | इस आक्षिप'से बचने 'क्रेमलिय अनीश्वस्वादियों की 
तरह ईश्वादियों ने (जिनके आधार पर न्याय वेशेपपेक योग 
दर्शन बने ) अपने योगियां को सर्चज्ञ माना। इस प्रकार ईश्वर की 
सबज्ञता, अनीश़्ादी, ग्रोगियों म,औरः ईश्वांवादी योगियों में विम्ब- 
प्रतिविम्ब रूप से उतरती गई इस का कारण यह था कि समी लोग 
अपने अपने दर्शनों को पूर्ण सत्य साबित करना चाहंत थे । 


मीमासक संप्रदाय का पन्‍थ इन सबंस निराला है। उसे एक 
तरह से अनीशखादी कहना चाहिये, परत आस्तिक होने पर भी 
उसने सबज्ञ मानना उचित न समझा | जिस भयसे लोग सबज येगिया 


की कन्पना करते थे उस भय को उसेने वेदों का सहारा लेकर 
दूर किया है| 


र 
हु 


ने 


--- भीमासको को दृष्टि में वेद अपीरुषेय हैं, अनादि हैं सत्यकज्ञानके 
भडार हैं। जे|--सग्पूण वेदोंका जानने वाल्य है वही सज्ञ है। अनन्त 
पदार्थे को - जाननेवाछ सज्ञ असम्भव है [इस चचन्नी का निष्कप : 


ने का ना न 


हु 


सम्पण्शान [७ 


'यह है कि अपने अपने 5सिद्धान्तों को पूर्णसत्य साबित करने 
के ल्यि छोगोंने ९चज्ञता की कल्पना की है । १० कप 

इस प्रकार सामान्य सबज्ञता स्वीकार कर लेने के बांद उसके 
विषयमे और भी अनेक प्रश्न हुए हैं। सर्वज्ञता अनांदि अनन्त है 
या सादि अनन्त है या सादि सान्‍्त है !:इसी प्रकार एक और गश्व था 
कि सर्वज्ञता-अ्रतिसमय (उपयोग रूप रहती है या रृूब्धिरूप £ इन सब 
प्रश्नेके उत्तर भी जुंदे, जुंदे दशनों ने ,जुदे जुद्दे, रूप, में दिये हैं | 

जो ईश्वर्वादी हैं उनकी दृष्टि में तो ईश्वर अनादि से 
अनन्तकाल तक जगत का विधाता है इसलिये उसकी-सबतरज्ञता भी अनादि 
अनन्त होना चाहिये | परन्तु जो योगी छोग हैं उन्हें इतनी छबी 
सब्रज्ञता की क्‍या जरूरत है उनका काम ते सिर्फ इनना है कि 
जबतक वे जीवित रह तबतक वे हमे सच्चा उपदेश दें। मृत्यु के 
बाद उन्हें उपदेश ढेना नहीं है, _इसलिये उस समय _वे सवज्ञता 
का क्‍या करेंगे ? इसलिये उनकी सचज्ञता मृत्यु के बाद छींन ली जांतीं 
हैं| मृत्यु के वाद भी अगर वे सबज्ञ रहेंगे तो अनन्त काछतक रहेंगे 
इसलिये एक तरह इश्वरके अतिदहवन्दी हो जॉयगे [यह बात' ईश्वरंबादियों 
को पस्तन्ठः नहीं है । असली बात तो यह है कि ईश्वख्वादी किसी 
दूसरे का सर्वज्ञ होना नहीं चाहते, परन्तु अंग! सज्ञयोगी न हों तो 
उनको संच्चाई को अमाण कैसे मिले इसके लिये थोडे समयके लिये 
उनने सबज्ञयोगियों को माना है और 'काम निकलक जाने' पर उनकी 
सरज्ञता छीन ली है ।इस श्तरहः इन 'लोेगों के मतमें ईश्वर अनादि 
अनन्त- सर्वज्ञ और योगी- सादि- सान्‍्त सर्वज्ञ है।यह मान्यतों कणोदे 
(वैशेपिक़ ) गौतम (.न्याग्र > और पतज्नालि ( योगदरशने ) की है । 
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मैं पहिले कह चुका हूँ कि मीमांसक सम्प्रदाय ने वेदों का 
सहारा लेकर आत्मरक्षा की पर्तु वेदों को अपीरुषेय साबित करना 
कठिन था । बिना अन्यश्रद्ध के वेदों को अपौरुषय नहीं माना जा 
सकता था । इसलिये न्याय-जैशेपषिक दरशनोंने वेदों को मान करके 
भी उन्हें अपीरुपेष न माना और सर्नज्ञयोगियों से उनने प्रमाणपत्र 
लिया । परन्तु मीमाप्तक सम्प्रदाय न्याय वेशेषिक से प्राचीन होने से 
बेद को अपौरुषेय मानने की अन्धश्रद्धा को रख सका ब्सलिये उसे 
सपज्ञ योगियों की जरूरत नहीं रही । 


परन्तु साल्यद्न में इन दोनों विचारों का मिश्रण है | वह, 
बैठ को अपौरुषेय भी मानता हैं और सादिसान्त सर्चज्ञ योगियों की 
भी मानता है | हों, अनीखखादी होने से. अनादि अनन्त. सर्वज्ञ- 
नहीं मानता । मीमासक सम्प्रदाय जिस प्रकार वेद के मरोंसि रहता. 
है उस प्रकार यह नहीं रहता । यह वेद को अतरुप्ेय मानकर के- 
भी सर्बज्ञ योगियों की कल्पना करके अपने को. मीमासकों की: 
अपेक्षा अधिक सुरक्षित कर छेता है । सांख्यों-की सर्ज्ञ मान्यता: 
का एक कारण यह है कि वेद- को अपोस्पेय सिद्ध 
करना कठिन है | अग-कर भी दिया, जाय- तो” वास्तविक अथ- 
कौन बतावे १ रागद्रेप अज्ञान साहित मनुष्य तो, वास्तविक अथ-बतला: 
नहीं सकता क्योंकि ऐसे पुरुष आप्त नहीं हो सकते | अगर अथ- 
करनेवाछा आप्त न हो ते। उस पर कौन विश्वास करेगा १ सर्वज्ञ-मानकर 
मौमांसकों की इस कमजोरी से साह्यदशन वर गया है | और न्‍्याय- 
चेशोविक तो वेद, को अपीहपेय माननेकी अन्यश्रद्ा- से भी वच गधे हैं-[ 


जय न 
सनावज्ञ नेक हधंतहास [९ 
जब सर्वज्ञता की कल्पना योगियों में भी की गई तत्न यह 
प्रक्ष उठा कि योगी छोग सर्वज्ञ केस हो सकते हैं। इसका उत्तर 
सरल था। प्रायः सभी आस्तिक दर्शन आत्मा के साथ कई, प्रकृति 
माया अदृष्ट आदि मानते हैं | बस, इसके बन्धन छूठ जाने पर आत्मा 
सत्रज्ञ हो जाता है | 
परन्‍तु इसके साथ एक जवेईस्त प्रश्ष उठा कि यदि बन्धन 
छूट जाने से आला सर्वज्ञ हो जाता है तो ज्ञान आत्माका गुण कह- 
छाया, इसलिये बन्वन छूट जाने पर उसे सदा अ्रकाशमान रहना 
चाहिये | वह एक समय असमुक पदार्थ ' को जाने, और दूसरे समय 
दूसेर पढाथ को जाने, यह कैसे हो सकता है ?-बन्वनपुक्त आत्मा 
का ज्ञान तो सद्दा एकप्ता होगा । वह कमी इसे जाने, कमी उसे 
जाने, इस प्रकार के उपयोग बदलने का कोई 
कारण तो होना चाहिये १ जे। क एण हं।गा वही बन्धन कहलायगा | 
इसलिये बन्बनपुक्त आत्मा या तो असर्वज्ञ होगा या अतिसमय उप- 
योगात्मक सर्वज्ञ होगा | वि, 
इस पश्वने दाशनिको को फिर चिन्तातुर” कियो। सांख्य 
ढर्शन तो इस प्रश्न से सहज ही में बच गया । उसने कहां की 
पदार्थों को जानना यह आत्माका गुण नहीं है | वह तो जड प्रकृति 
का विकार हैं | बिलकुछ वन्पनमुक्त होने र॒ ते आत्मा ज्ञाता ही 
नहीं रहता (परन्तु जो लोग ज्ञान या बुद्धि को आत्माका गुण मानते थे 
उनको जरो विशेष चिन्ता 'हुई। न्याय वैशेषिक यद्ञपि मोक्ष मे 
ज्ञानादि गुणों का नाश मानते हैं इसलिये मुक्तात्माओं के विपय में 
उन्हें कुछ चिन्ता नहीं हुई, न्याय वैशेषिक का मुक्तात्म साख्योके 
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मुक्तात्मा से कुछ विशेष अन्तर नहीं रखता, परततु डेफ होने के 
पहिंले ज्ञान तो आत्मा में रहता ही है, उस अक्स्था से जो योगी 
सर्वज्ञ होगा वह कैसा होगा £ सदा उपयोग रूप या 'क्रमी कमी 
उपयोग रूप १ त्रिकालनिलेक्लती पढार्यों का न्सत्रेदा युगपत्‌ पलक 
करने वाले योगी की कल्पना तो एक अटपटी कल्पना है। क्योंकि 
ऐसा योगी किसी की वात क्यों -छुनेगा ?-किसी से वह अश्न क्यों 
पूछेगा ! और उसका उचर क्यों ढेगा ? क्योंक्रि उसका उपयोग 
जिकाल त्रिलेक में विस्तीण है, वह किसी एक जगह केसे आ 
सकता है ? सामने चैंठे हुए मनुप्य की-जैसे वह वात -सुच रहा हट 
उसी त्तरह वह -अनत काल्के -अनत मनुष्यों अनेत पठुओं अन्त 
पक्षियों और अनन्त जलचसें के दाब्द सुन रहा है । अब किसको 
बात का उचर दें ? अमुक सत्तुष्य वर्तमान हैं, इसलियि उसकी क्ोत 
का उत्तर ढेना चाहिये और चाकी कला नहीं देना चाहिये--च्ंस 
प्रकार का विचार भी उसमे नहीं आ स्सक्नना क्योंकि इस विचार वे 
समान अनन्तकाछ के अनत विचार भी उसी सप्तव उनके ज्ञान + 
झलक रहे हैं | तब वे किसके अनुसार काम करें ? इतना -ही नहं 
किल्तु * किस ब्रिचार के अनुसार काम करें " यही एक क्घ्चारि व 
जोकि अन्य अनन्त विचारों के समान झल्क़ रहा है । इस अका 
साअकालिक सर्वक्ष मानने में योगी लोग उपदेश भी चहीं ढे सकते 
इस ग्रकार जिस वात के लिये सर्वत योगियों की कल्मना की र 
थी उसी की आधात होने लगा । दूसरी तरफ़ अगर इस प्रकार २ 
योगी नहीं मानते तो उपयोग के बदलने का क्लारग वग्नाई 5 
तरह दोनों ही तरह से आपत्ति हल - 
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इस' आपत्ति से बंवने के' लिये न्यायवैशेषिको ने योगियों की 
दे श्रेणियों मार्नडीं ।'एक युक्त दूसरी युज्ञान। जो त्रैंकालिक 
पर्दोयों का सबदा प्रत्यक्ष करनेवाले योगी है उनको युक्त योगी 
कहते हैं, और जो चिन्तोपविक किसी वातको जान॑ते है वे यज्ञान# 
कंदरांतें है | परन्तु जैनंदशन ने इस विषथ में क्‍या किया, यह 
एक विचाएणीथ प्रश्न है ओर इसी पर यहाँ विचार किया जाता है। 
_ ऐसा'माछंम होती हैं. कि जैंनलॉंग भी एक समेंग सबेदा 
उपयोगात्मक 'प्रल्यक्षेब ले [ युक्तेयोगी ] सर्वज्ञकी नहीं मानते थे । 
रँन्तुं पीछे उपयोग परिवर्तन का ठीक ठीक कारण न मिलने सें 
समीवानंक्रे 'लिये इनने 'भी युक्त थोगी माने | परन्तु थुक्तयोंगी मानने 
से वार्तलाप उपदेश आंदिं भी नहीं हो सकता था इसेलिय इनने 
उपयोग के दो भेद कि+-एक दशनोपयोग और दूसरा ज्ञानोपयोंग, 
और इन दोनों उर्वयोगो को स्र॒भाव से पत्चितनशी् माना | परन्तु 
इन उपयोगो के क्षणिक्र परिवितन से भी समस्या परी न हुई बल्कि 
गुत्थी और उलंझ गई | इस समय दो उपयोगों की मान्यता तो 
मिट नहीं सकती थी इसलिये दोनो उपयोगों को एक साथ मानने 
का सिंद्भान्त चला | परन्तु:एंक आत्मा-में दो उपयोग एक साथ हो 
नहीं -सकते इसलिये सिद्धसन- दिवाकररने दोनों उपयोगों को फिर 
एक कर-दिया । गुत्थी को सुलझाने के लिये, ज्यों ज्यों कोशिश 
होती गई त्यों-व्यो-बह- और, उल्झती गई | ु 


# यौगजों द्विविधः प्रोनो युक्तयुब्जानमेदत 
थुक्तस्य सर्वदा भाने चिन्तासहरईतो5पर''॥६५॥ कारिकावेंली 
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इस गत्यी को सुलझाने के छिय्रे ठणेन और ज्ञान की परि- 
भाषा ही वेदरूदी गे | उनके भेशकी भी परिमाषा बदरदी गई 
जैस अचश्लुवर्शन की परिभाषा सिद्वसेन ने बदछदी है इतना 
ही नहीं किन्तु ऐतिहासिक ओर पोरशाणिक चालिं पर भी इस चचा 
का उड़ा विक्रठ प्रमाच पड । उदाहएण के लिये उिगम्बरों का 
महावीर चरित्र दोजिये । 


दिगंबर सम्प्रदाय में महावीर-जीवन नहीं के वरावर मिलत। 
है| इसके अनेक कारण ई, परन्तु सुढ्य कारण सनझ्ता की चचा 
की गुच्ियें हैं, जो सुख्झ नहीं सकी हैं । में पहिंछे का चुक्ता हूँ 
कि युक्तयोगी मानने से कोई बातचीत प्रश्नेत्तर आदि नहीं कर 
सकता। अताम्बर सम्प्रद्यय में तो पुराना सन्न साहित्य माना जाता था 
आर उमर महावीर का जीवन था जिसे वे हटा नहीं सकते थे 
दूमरी वात यह कि इनमें ऋमबाद प्रचलित था इसालिये महावीर 
जीवन के वे भाग--जिनमें महावीर वातचीत करते हैं प्रश्नोत्ता 
क॒प्ते हैं, जाल्माथ करने हैं, आदि बने हुए हैं। परन्तु दिगवँं ने 
सूत्रताहियय छोड दिया, इसलिये सूत्रसाहिद में जे महावीर चर 
था उसकी उनको पवाह न रही और इधर वे केवलदर्णन ज्ञान का 
क्रमाबाद नहीं मानते थे इसलिये उपयोग-परिवतेतन की विलकुछ समभा- 
वेंना न थी, इन सब्र आपत्तियों से बचने के लिये महावीर जीवन 
के वे सब भाग-जिनन महावीर किसासि वातचीत करे हैं--- 
उड गये | खेताम्वर साहित्य में धरम का परिचय महावीर गौतम के 
सवादरूप में है जब कि दिगवर साहित्य में गौतम और अ्रेणिक्र के 
सवादरूप है | इसका कारण यह है कि महावीर सरतज्ञ थे, वे अति 
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समय त्रिकालत्रिछोक की वस्तुओ का साक्षात्त्यक्ष करते थे इसलिये 
किसी एक वात की तरफ उपयोग कैसे रूगा सकते थ | यही कारण 
ह कि दिगबरंं में गोशाकू जमालि आदि का भी उछेख नहीं मिर्ता। 

प्रारम्भ में तो सिर इतनी ही कल्पना की गई कि अरहत 
स्त्रामी वातौछप, शका समाधान, या शास्त्राथ नहीं कर प्तकते, 
ये पिर्फ बव्यात्यान दे सकते हैं, क्योकि 
व्याख्यान देने में किसी दूसरे आदमी के शाब्दो! पर ध्यान नहीं 
देना पडता । पल्तु इतना छुधार करने पर भी समत््या ज्योंकी व्या 
खड़ी रही, क्योकि व्याख्यान में भी किसी खास विषय पर तो ध्यान 
छगाना ही पडता है । युक्तयोगी में यह उपयोगमेद॑ कैसे हो 
सकता है ! 

इस आपत्ति के डरसे व्याख्यान देने की वात भी उड गई । 
उसके बढले में अनक्षरी दिव्यथ्यनि का आविष्कार हुआ, जो मेंघ- 
गर्जना के समान थी। परतु इस मेधगर्जना को समझेगा कौन £ 
ते। इसके दो उत्तर दिये गये | पाहिछा। यह कि भ्रगवान के अतिशय 
से वह सब जीवों को अपनी अपनी भाषा में सुनाई पड़ती है | 
जबतक कान में नहीं आई तब्रतक निरक्षती है और जब कान में 
पहुँची तब साक्षरी अर्थीत सर्वभाषामयी हो गई | दूसरा उत्तर यह 
कि उस भाषा को गणधरदेव समझते हैं और वे सबको उपदेश देते 
हैं | इस दूसेरे उत्तरने महात्ीर-चरित्र - में एक और विशेष वात पैदा 
कर दी | 
,  श्वेताम्बरों के अनुसार महात्मा महावीरने केन्रल॒ज्ञान पैदा होने 
पर प्रथम उपदेश दिया परन्तु वह सफल न हुआ -अथात्‌ उन्हें एक 
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( 


गणिव्रर 


ब्च्यि 


॥। 


भी श्रीवक ने मिला ] एश्न्तु दिगवर कहते हें कि कोई पर 


होने से महात्रीर स्वामी छृप्यन दिन तंक मौन रहे: क्योंकि उनकी 


धघ्यनि का अथ लोगो को सभ्झवें कान ? केवंडज्ञानी तो ।केसी' 
साथ बातचीत या ग्रश्नोत्त) कर नंहीं सकता 
अन्त में वेचोरे अफो चिन्ता हुईं। वड़ किसी प्रकर गौतम को 
चहाँ। लाया । नानस्तम्भ देंखते ही इन्द्रभूति का'मान गछगया; बिना 
किसी बोत॑चीत के 'मौतम गणघर वन गये, आपसे आप॑ उन्हें चार 
ज्ञन पेदा हो गये। तव दिव्यध्वनि खिंती, आदि | 


०4 


| 


न्र्न्र 
2॥/ 


ची 


अब दूसरी तरफ देख्यि | एक प्रश्न यह उठा कि बिना 

। और बिश्वेष उपशेग के भगवान ओंध्र जीम ताहु आदि केसे 
चलेयगे १ तो कहा गया कि भगवान्‌ मुँह से नहीं बोलते किल्तु 
सत्रांग से वाणी छिएतें। है। शेताओं क पण्य के द्वारा उनके 
सबग से नृद्न को तरह आवाज निकलती है । फिर शाका हुई 
कि भगवान बिना क्विनी विशेष उउोग के खास जगह जाँयगे 


कांच १ तो उत्तर मिल कि वे तो पद्मसव लगाये आपसे आप- 
उच्च जीत हूं । 


हि 


इस प्रकार सबज्ता दी कल्पनाने, इतना गोरखंधा मचा 
दियाहे कि जिसे से निऊत्ना असमत्र हो गया है। अन्त'मे 
जान बचाने के लिये- अन्ध श्रद्माणण- अतिश्चर्यों की ब्ज़्पना करके 
किसी तरह से सेतोप किया गया है। कुछ का परिचिय'मैंम्दूसरे 
अध्याय मे दे चुका हूँ | दुछ की आखिचसी आंगे क्ेंगा। यहाँ 
दे सिरे ऐेहचित्र दियी गंगे है| 


मनेग्ज्ञानिक इतिह्स [ १७ 


स्न्याय जा राफ़फर मनु को सुर्खी वनन्ति के हिये सहा- 
भार धमझी सूट्टि 77 । श्न नियमों का पाठन काने के,लिसि 
जग्स-ना। इश्वर ऋत्पित दिया गया | उसके जगन्नियन्तृत्य के लिये 
सोएना आई | डिनने इश्ना नहीं माना उत्तने ब्रिधरक्ली समस्या सुछ- 
इने का नथा रदानार आदि के म्बिर रखने का खतन्‍्त्र प्रयत्न 


क्िता शिल्‍्तू उ माणिकला के लिये सर्ज्ञ योगिया की कब्मना की 


गत अग्यप होने से इखाठियों को भी समज्योगी आनना 
ऐ ब्राद मे समनताद्र पर जब अनेक त्ताह के आक्षेप हुए तब सर्व- 
जमा के अनेक भेद ही गंय अर अन्त में थार अन्वश्रद्धा में उसकी 
समाप्ति हई । जो चित्र प्रारम्मस ही विगइ जाता है उसे स्याही 
प्रतपरोतकर सुधारने से वह और भी बिंगडता है | उसी अकार इस 
समेक्षनाओं प्रश्नक्री हुर्दशा हुई | यदि आरम्म से ग्रह पअ्न्नत्त किया 
गया होता कि कब्याण मार्ग के ज्ञानके ढिश्रे इतने हुम्बे ध्वीडे सर्वज्ञ 
की आत्रव्यकना गहीं हू, तो मनुष्य का बहुत कल्ग्राण डआ होता । 
परन्तु दृरभत में मनष्य समाज इतना अविक्रॉसित था कक्रे वह इस 
विवेकपण तक को सदर नहीं सकता थां। और जन्न इस तक क्रो 
सहन की शक्ति आई तत्र मनुष्य उन युरने सत्कारों भें इतना रँग 
गया था क्रि वह नये विचारों को अपनाना नहीं चाहता शभ्रा | बह 
विद्वान हो करके नी अपनी विद्वत्ता का उपग्रोग पुरानी ब्लातों के 
समन में ऋरता था। ऐसा काने से सावारण जनसमाज भरी उसे 
अप्रनाता था | इस प्रकोमनको न जीत सकने के कारण, ज़ड़े बढ़े 


श्द््‌ ] चौथा अध्याय 


विद्याव भी पुराने कानूनों के अनुसार त्रकाछत करते रहे परल्नु सच्चे 
कानूनों की रचना न कर सके । 

जैनघरम सरीखा ताकिक धर्म भी अन्त में इसी झमेंले में पड़ 
गया है | जैनशाल्ाने वास्तविक सर्वज्ञता के प्रश्नक्तों झमेंले में डाल 
दिया है और अनेक मिथ्या कल्पनाएँ करके सत्यको चहुत नाचे 
दवा दिया है, फिर भी दिगम्बर खेताम्बर झालों में इस विषय में 
इतनी अधिक सामग्री ह कि वाप्तविकर सत्य ढूँढः निकलना कठिन 
होने पर भी अशक्त्य नहीं है । यहें तो मैंने सबज्ञता के इतिहास 
का रेखाचित्र दिया है, जिससे पाठकों को अगली बात समझने में 
सुभीता हो । 

युक्ति विरोध 

जैनशात्रों का आघार लेकर विचार करने के पाहिे यह देखना 
चाहिये कि युक्तियों की इश्टिस सवन्नता की ग्रचल्ति मान्यता क्‍्य॑ 
सम्मव हैं ? जैनियों की वतमान मान्यता है कि ४ त्रिकारलू त्रिलोक 
( अल्ेक सहित ) के समस्त पदार्थीका सैयुण पर्यावोसहित युग- 
पत्‌ प्रत्यक्ष केबलक्नान है ” परतु ऐसा केत्रल्णञान सम्भव नहीं। है । 
इसके कह कारण हँ---- 


१-अनन्त का अत्यक्ष असस्मव 
जैसा ऊपर वतछात्रा गया है बता अनन्त का प्रत्तक्ष असम्मव 


। क््याकि जो अनन्त है उसका एक प्रत्यक्ष मे अन्त कैसे आसकता 
और जबवतक किसा चोज का अन्त ने जादंलिया जाय तंबतक 


पुरी जानढी गई बह कसे कहा जासकता है १ चलुको अगर 


50“ 754 


ह 


अनन्त का प्रत्यक्ष असम्भवं [ १७ 


काल की दइष्टिते पूण रूपमें जान लिया जाय तो वस्तु का अन्त 
आजायगा, वस्तु नष्ट होजायगी । परन्तु किसी सत्‌ वस्तुका विनाश 
'नहीं हो सकता उसका सिर्फ परिवर्तन होता है । वस्तुकी सीमा 
मानना या केवरज्ञान के विपय-प्रकाशन की सीमा मानना इन 
दोमेसे किसी एक का चुनाव करना पडेगा। 

अवस्थाएँ ऋमवर्ती होती हैं | एक समय में एक की दो 
अवस्थाएँ नहीं होतीं। इसलिय एक की सब्र अवस्थाओं के 
प्रत्यक्ष करलेने पर उनमें से कोई ऐसी अवस्था अवश्य होना चाहिये 

| सबसे अतिम है । अगर सबसे अतिम कोई अवस्था नहीं 

झलकी तो पूरी वस्तुका प्रत्यक्ष कैसै हुआ * अगर सबसे अतिम 
अत्रस्था लकी तो इसका अर्थ हुआ कि इसके वाद कोई अवस्था 
नहीं है । और बिना अत्त्या के- त्रिना पयीय क- वस्तु रह नहीं 
सकती इसालिये वस्तुका नाश मानना पडा जो कि असम्मत्र है। 

जैनसिद्धान्त, अन्यदशन, वैज्ञानिक छोग और हमारा अनुभव, 
येसब्र॒ इस वातके साक्षी हैं कि वस्तु का नाश नहीं होता 
अब्स्था का पसितन होता है । इसलिये एक प्रत्यक्ष के द्वारा 

अनन्त पयोयो को जान छेना असम्भत॒ हैं। इसलिये केव्ज्ञान 

“ क्षी उपयुक्त परिभाषा मिध्या है । 

प्रश्न--- अगर वस्तु अनन्त है तो केबलज्ञान वस्तुको 
अनन्त रूपमे जानेगा । 

उत्तर-अनन्त रूपमे जानना अर्थात्‌ अन्त नहीं पा सकना, 
यह तो केबलज्ञान के उपयुक्त अर्थ का खण्डन हुआ ।यो तो वस्तु को 
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अनन्तरूप में अकेबछी भी जान. सकता है। चस्तु नित्य है उसका 
नहीं है, यह तो अनन्त या नित्यल नामक एक घम का 
जे कि थेडे विचार भे हर एक जान सकता है इसके 
लिप केवलशन की वह असम्भव परिसाषा क्‍यों बनाई जावे । 


प्रश्ष-हम लेगो की दृष्टि म॒ व्तु अनन्त है. परन्तु केवल 


उत्तर-तो केवली की दृष्टि मे वस्तु का नाश दिखेगा जोकि 
असम्भत्र है | इम प्रझार तो केबली मिथ्याज्ञानी होजोयंगे । 
प्रश्न--अनन्त मे अनन्त का प्रतिमास होजाता दै और बस्ठुको 
भी सान्‍त नहीं मानना पडता । जैसे कोई लोहे की पटरी अनन्त 
हे। आर उसके सामने सीसे की पटरी अनन्त हो तो एक अनन्त र्भ 
दूसग अनन्त प्रनित्रिम्बित होजायगा ) 


उत्तर-पररीका प्रनित्रिम्बिद होनेवाल्ा भाग और सीसेका 
प्रताताग्दत करनबादा भाग ढाोना सानन्‍्त है। क्षन्नका झष्ट स॑ 
पद का अनन्त कल्पित किया ते क्षेत्रकी दष्टि से संसि के 


कल्पित करना पद्य । इसी प्रकार ज्ञान मी सान्‍त है. जयर 
प्रतिविग्धिन होनेवास्त विषय मी सान्‍त | विधय समय वध 
आ कि रस को भी समय की इष्टि स अनन्त 
प्रकर अनन्त अन्यक्षोंमें अनन्त वियय-पर्यीष- 
"मनन दुंस परन्‍नु प्रश्ष एफ प्रत्यक्ष में अनन्त के प्रतिविम्वित होने की 
| पर ने। अनन्त में अनन्त का प्रतिमास साधारण लुच्छेहार्ता 


मे; हद हद ।पण्ऋ क्िपि द्प निमोदिया भी मूतकाल श्र झदन्त 
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अनन्त का मत्यक्ष असम्भव [ ५१९ 


समय के अनन्त प्रत्यक्षों द्वारा अपनी अनन्त समय की अनन्त 
पयायों का ग्त्यक्ष करेगा | केवछी का अनन्त ज्ञान अगर ऐसा ही 
है तब तो उसकी सिंद्धि के लिय सिरपनच्चौ करना व्यर्थ है | 

प्रत्येक प्रत्यक्ष सान्त विषय होता है अब अगर अनन्त 
प्रत्यक्षों की एक श्रेणी की कल्पना करके अनन्त सान्‍्तों की 
श्रेणी को विषय कहा जाय तो अनन्त सान्‍त विपय होजॉयगे परल्तु 
प्रत्येक प्रत्यक्ष सान्तविषय ही रहेगा । 

एक दर्पण में अनन्त पदार्थ प्रतिबिम्बत नहीं हो सकते परल्‍्तु 
अनन्त दर्पणों की एक श्रेणी बनाकर अनन्त पदार्थों के प्रतिबिग्बित 
होने की कल्पना की जाय-जैसी कि प्रश्नक्ता ने सँसि की पटरी के 
नाम से की है--तो इससे यह सिद्ध नहीं हो सकता कि कोई दर्पण 
अनन्त पदार्थों को प्रतिविम्बिद कर सकता है | 

केवलज्ञान ' के हवररा तो एक समंय में अनन्त समयों का 
प्रत्यक्ष करना है जोकि असम्मत्र है । अनन्त समय में अनन्त समयो 
का प्रत्यक्ष किया जाय तो ब्यह बात निर्तिबाद है | इसेस वह कल्पित 
सबतज्ञता सिद्ध नहीं होती जिसका दावा वहुत 'से जैनी करते हैं 

. और जिसको उछेख ऊपरं' किया गया है] 

अनन्त सान्‍्तो की श्रेणी बनाने के शाब्दिक झमेले से वस्तु- 
नाश सम्बन्धी विरोध का परिहार नहीं हो जाता। हम केबली से 
जाकर पूछें ककि आपको जितनी पर्याय दिखती हैं' उनमें कोई ऐसी 
भी पयोय है जिसके बाद कोई पयोय न हो । अगर केवली कहें कि 


दे 


एक पर्योीय ऐसी हैं जिसके बाद कोई प्योयथ नहीं है 


२० ] चोथा अध्याय - 
ते हम कहेँगे कि आप मिध्यात्रानी है. क्योंकि चस्तुका नाश नहीं 
होता न पर्यायहीन वस्तु होती हैं। 


०. ही. 2, जे 


अगर के हैं कि जितनी पंयीयें मुझे दिखीं उनम एस 
| 


5 


५ 


रः 


कोड पृथाय नहीं है जिसके वाद कोई पथ | 
तब हम कहेंगे कि जितनी पर्याय आपकी दिखीं उनके वाद 
६ न कोई पयोय है ते वह पयीय या वे पयो्थ आप का 


£5.... 


| दिखे ६ 


हर 


हे 


हथ 


| च 48 


क््य 


बस ज्ञान की शक्ति का अन्त आ गया इसके सिंबाब केषरडी 
ओर कुंछ नहीं कह सकते | 


सर्बज़्ता की उपपक्त कल्पित परिभाषा का यहीं खण्डन हों 


गया । इस स्पष्ट बाघा के छोड़े सीसे की पर्टरियों की कल्पना हटा 
नहा सकता 


प्थि परत 
अश्व-फेवल्जा[ने का विपय आप कितना भी भोचिंय करऊ 


बह अनन्तकालू तक उतने विषय जानता है. इसलिये अनन्तका् 
मे अनन्त का ते जान ही दिया । 3 

उत्तर-पर एक काल में अनन्त को न जान पाया अनन्त 

काल मे अनन्त को जानना ते कोई भी तुच्छ भाणी कर सकता हैं| 

प्रच्न--जिसे हमने अनन्त समय में जाना उसे हमे एक 

समय में भी जान सकते है। क्योंकि अनन्त समय का झींने झक्ति- 

१ में मदा है। अगर भझक्तिहुय में नहीं है तो वह पैदा के 

हे गण ? जो इक्तिरुप में नहीं ह वह न ते पैदा हो सकता हे 


&. 
ब््त 
डर 


सकता है क्योंकि असत्‌ की उत्पत्ति और संत की 


न 


पथ 
4१० 


अनन्त का प्रत्यक्ष अंसम्मच [ २११. 


विनाश नहीं होता । अनादि अनन्तकाल में जितने पदार्थों -का ज्ञान 
हम कर सकते हैं उन सब पदार्थों का ज्ञन शक्तिरूप मे आत्मा में 
मौजूद है | इससे सिद्ध होता है कि अनन्तज्॒ता आत्मा का स्वभाव 
है। और जो खमाव है उसका कभी ग्रगठ होना उचित ही है । 

उत्तर-एक आत्मा, मनुष्य हाथी घोड़ा गधा ऊंट सॉप 
विच्छू शेर उल्द मच्छर आदि पर्याये धारण कर सकता है इस- 
लिये कहना चाहिये कि शक्तिरूप में ये समस्त पयीयें आत्मा 
मौजूद हैं इससे सिद्ध हुआ कि ये सब पयोयें आत्मा का स्वभाव है। 
और जो स्वभाव है उसका प्रगट होना कभी न कभी सम्भब है, 
इसलिय एक ही समय में आत्मा मनुष्य और हाथी आदि बन 
जायगा | पर क्या यह सम्मत्र है * क्या एक एक समय मे आत्मा 
की दो पर्याय हो सकती हैं ! हा, यह हो सकता है कि आत्मा 
कोई एक ऐसी पर्याय घारण करे जिसमें दो चार पशुओं के कुछ 
कुछ चिह्द हो जैसे दर्सिह्व या गणेश के रूप की कल्पना की जग्ती 
है। पर यह एक खतन्त्र पर्याय कहलायी । समत्त पयोयों का एक 
साथ होना सम्भव नहीं है । 

घठज्ञान पठज्ञान आदि ज्ञान की अनेक अवस्थाएँ हैं, वे 
, दक्तिरूप में भले ही मौजूद हो पर एक साथ सब पयोयों का होना 
सम्मव नहीं है | उनकी व्याक्ति ऋमसे ही होगी। केत्रलक्षान भी 
पदार्थ को जानेगा तो ऋमसे जानेगा | इसलिये एक समय में वह 
कभी अनन्तज्ञ नहीं हो सकता । 

दूसरी वात यह है कि “असतू का उत्पाद नहीं होता सतत 
का विनाश ,नही होता” यह नियम द्रव्य या शाफ्ती के विषय मे है 


श्रे] चौथा अध्याय 


उनकी अवस्थाओ के विपय में नहीं | अवस्थाएँ या पाये ते पैठा 
भी होती हैं और नष्ट भी होती हैं। हा, हृन्य पैदा नहीं होता गुण 
पेंदा नहीं होता । इस प्रकार आत्मा पैदा न होग्प ' ज्ञाव पैदा व 
होगा, किन्तु घटज्नान पठक्ञान रूप जो ज्ञानकी पायें हैं वे ते। पैदा 
भी होंगी-नष्ट मी होंगी। ने अनादि नहीं हैं कि उनका कभी न 
कभी प्रगठ होना सम्मव हो | 


तीसरी बात यह है कि हमें तो यह सिद्ध वरना है कि 
एक समय में आन्मा अधिक से अधिक कितना जान' सकता है £ 
अनन्त समयों में अगर आत्माने अनन्त पदार्थों को जाना है तो वह 
एक समय में सब को जान लेगा यह कैसे सिद्ध हो गया |] 
ज्ञान शाक्ति का मयादा का विचार हमें एक समय की दृष्टि से ही 
करना है और करना भी चाहिये | एक समय में अनन्त पयोयों का 
जश्न अभिद्ध ते है ही, साथ ही वस्तु के सल्‍त होने की वाघा से 
विरुद्ध भी है । 


प्रश्ष- काल की अनन्तता वसनु को निन्‍्य मानने से जानली 
जाती है किन्तु क्षेत्र की अनन्तता - अनन्तप्रदेशों का ज्ञान हुए बिना 
कैसे सम्भव है £ जब कक क्षेत्र का भी अनन्त ज्ञान होता है 
इससे सिद्ध है कि आत्मा में अनन्त को;जानने की-शक्ति है । 

उत्तर-जैसे पढिली पयोव के नाग होने पर अवश्य ही 
दूसरी पयोव आती है इसलिये काल अनन्त है इसी प्रकार एक 
प्रदेश बीतने पर तुर्त ही दूसरा प्रदेश आता है. इसलियें क्षेत्र 


अनन्त है । क्षेत्र का यह अनन्ततत्र बम अनुभान से जान सकते हैं। 


अनन का प्रत्यक्ष अपम्भत्र [ २३ 


प्रक्न-यों तो प्रृध्वी के बाद भी पृथ्वी आती है सदर अने पर 
भी पानी के नीचे पृथ्वी है ही तो क्या पृथ्वी को अनन्त माने £ 


उत्तर-चृथ्वी को अनन्त कैसे मानलछे ऊपर की ओर उसके 
अत पर तो हम वैठे ही हैं । अनन्त के 'रिब्य में हमें यह ध्यान 
रखना चाहिंब कि अनन्त वहीं मानना उचित है. जहा किसी तरह 
अन्त वन न सकता हो | हम ऐसी जगह की कल्पना कर सक्कते 
हैं जहा कोई चीज न हो, पर ऐसी जगह की कल्नना नहीं कर 
सकते जहाँ जगह न हो। जगह का अभाव बताने के ढिये भी 
जगह की ज़रूएत है | इसलिय जगइ अथात्‌ ज्षेत्र अनन्त है | 
उसकी अनंतता जानने के लिये ग्रत्थक ग्रदेश [जगह का सत्र से 
छोटा अंश] को जानने की जरूएत नहीं है । 

प्रश्न--अवयबो को जाने त्रिना अबयवी को केसे ज,न सकते 
हैँ अनन्त प्रदेशों को जाने बिना अनतग्रदेशित्व का ज्ञान कैसे होगा। 


उत्तर-जैसे कुछ समयों के ज्ञान से काठ की अनन्तता 
जानली जाती है उसी प्रकार कुछ प्रदेशों के ज्ञान से क्षेत्र की 
अनन्तना जानी जा सकती हैं। कार में अनन्तता नित्यत्र रूप 
है क्षेत्र में व्यापकावरूप | जैसे प्रयेक समय अपने भत्रिष्य समय से 
जुडा हुआ है उसी प्रकार प्रत्यूक प्रदेश आगामी अ्देग से जुड़ा 
है इसलिये समय की परम्परा और प्रदेश की परम्परा अनन्त है | 
कुछ समयो और कुछ-प्रदेशो के ज्ञान से बाकी प्रदेशों और वाकी 
समयो के स्वभाव का ज्ञान हो जाता है और उससे अ्नन्तत्व नामक 
धर्म का ज्ञान होजाता है | 
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प्रश्न-जिक्ष प्रकार चॉदी का ज्ञान एक पयोय है सोने का 
ज्ञान दूसरी पर्यीय है तीसरी पयोय ऐसी हो सकती है जिस मे 
चोंदी और सोना दोनो का ज्ञान हो । पयोय यह तीसरी है पल्तु 
इसमें पहिली दोनो पयायों का चिजय ग्रतिविम्बित हो रहा है । 
इसी ग्रकार अनन्त काल में होनेव्ले अनन्त प्रद्यक्षों के 
विपय को जाननवाली एक केव्लज्ञान पर्याय हो तो क्या हानि है। 


उत्तर-अनेक पदार्थों को विषय करनेत्राली एक ज्ञान पर्याय 
भी होती है पर उसमें अनेक अपनी विशेषता गौण करके एक 
पदाथ वन जाना है। जैसे सेना के प्रत्यक्ष में प्रत्येक सिग्वही की 
विशेषता नहीं मालम होती किन्तु बहुत से सिपाहियों का दल मालम 
होता हैं | सिपाहिया को विशेषरूप में जानने के लिये अहुग अलग 
ग्रत्यक्ष होते हैं | केवछज्ञान अगर बहुत पदार्थों को जाने तो उम्तका 
सामान्य ग्रतिमास करेगा जोकि सत्ता रूप होगा । 


दूसरी वात यह हे कि अनेक पदार्थों का सकलून उतना ही 
माना जा सकता है जितना असमव न हो | अनन का गत्यक्ष तो 
असम्भव है क्योंकि इससे वस्तु में सान्‍्तता का दोष आता है जैसा 
कि पहिले बनाया जा चुका हैं । 


प्रश्ष-अनन्त का ज्ञान मानने से वस्तु सान्तता की जो जब- 
दस्त वाधा है उसका परिहार नहीं हो सकता इसलिये अनन्त का 
ज्ञान नहीं मानना चाहिये | फिर भी मनमें एक प्रकार की झक्ता 
लगी ही रहती है कि जिस चीज को हम जानते हैं उसके जानने 
की विशेष शक्ति हमोरे भीतर है। अनादिकाल से हमने अनन्त 
पदार्थों को जाना है उनके जानने को विभेष शाक्ति हमोरे भीतर 


च्य 


अनन्त का अत्यक्षु असम्भव '[/शज 


अवश्य है तब वह एक साथ प्रगठ क्‍्ये नहीं -हो सकती * और 
प्रगट हो सकती तो आत्मा अनन्तज्ञ क्ये। नहीं * 

उत्तर-यहाँ शाक्ति के-स्वरूप के विपय में ही भ्रम है। 
ज्ञानमे अमुक अमुक पदाथ के जानने की शाक्ति जुदी जुदी नहीं होती 
किसी पदा4 को जानना यह तो निर्मित्त की वात है। जैसे हममें एक 
मील तक देखने की शाक्ति हो तो जो पद्राथ उसके भीतर आ- 
,जॉयंगे उन्हें हम ठेख सकेगे | पर हम यह बैठकर एक , मील देख 
सकते है.इसीग्रकार अमेरिका यूरोप आदि हरएक जगह बैठकर एक 
मील देख सकते हैं तो इसका मतलूव यह नहीं है कि उन छाखो मीलोंमें 
अये हुए समस्त प्रदार्थों को देखने की योग्यता हमोर भीतर आगई | 
योग्यता का किसी खास पदाथ के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है ॥ 
घंडे को ढेखन की योग्यता अलग, कपडे को देखने की योग्यता 
अलग ऐसी योग्यता नहीं होती। योग्यता इस प्रकार होती है कि इतनी 
दूर तक का देखा जा सकता है इतना सूक्ष्म देखा जा सकता है, ॥ 
अब उस मर्यादा के भीतरु जो पदाथ आजोॉयंगे वे उपयोग लगाने 
पर दिख पड़ेगे.। किसी में देखने की शक्ति अधिक होती है किसी 
में. सुनने की, किसी में विचारने की, ये जो योग्यता के नानारूप हैं 
वे निमित्िभंद से हैं। जैसी द्र॒व्येग्द्रियोँ, जैसी रुचि, जैसा शिक्षण 
और जैसे साधन मिल जाते हैं ज्ञान की योग्यता उसी रूप में काम्र 
करने छूगती है | जैसे हमारे पास कुछ बिजली की शक्ति है और 
बह १०० यूनिट है अब उसका उपयोग हम्‌ प्रकाश में; -छे सक़ते 
हैं गति में छे सकते हैं थोड़ी थोडी वॉटकर दोनो में' ले सबते.हैं | 
यह नहीं हो सकता कि सौ; यूनिठ प्रकाश मे हे छें।-और- १-९० 
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यनिट गति में केंल | हम किसी एक में सौं यूनिट ले सकते हैं 
अथवा पचास पचास यूनिट दोनों में ले सकते है। ज्ञान कीं भौं 
यही चात है । हममें जो शक्ति है उससे चाहे हम वैज्ञानिक बन 
जाय चांहे गणितज्ञ चाहे कवि चाहे और कुछ | हम उसी शर्फि 
से सब नहीं वन सकते। बनेंगे तो थेडे थोड़े बनेंगे। | 


मानछे आत्मा में सौ पदाय जानने की शक्ति है तो उससे 
कोई भी योग्य सौ पढाथ जाने जा सकते हैं।वह अनांदि से सो सा 
पदार्थों के जानता रहा हो तो इससे अनन्त पदाथ का ज्ञान उसमे 
न कहलायग।, क्योंकि जिस समय सौ से वाहर कोई नया पदाध 
जाना जायगा उस समय कोई पुराना भूल जायगा । इस प्रकार के 
अनुसव हमें जीवन मे पद पद पर मिलते हैं | हमारे पास एक 
डिव्बी है जिसमें सौ रुपये वनते हैं इससे अधिक रखने की शाफि 
उसमें नहीं है फिर भी ऋमसे उसमें हजारों रुपये आ सकते है । 
नये रुपये आंते जायेंगे और पुराने निकछते जाँयंगे इस प्रकार हजारो 
रुपयों के। रखकर सी वह एक समय में हजारों रुपये नहीं रख 
सकती इसल्यि उसकी शक्ति हजारों रुपये रखने की नहीं कहलाती। 
हमारी ज्ञान शक्ति सीमित है फिर भी क्रमसे असीम समय में वह 
असीम को भी जान चुकता है पर एक समय में वह सौमित हां 
जानता है । द 
.... प्रश्न-समभी आत्मा खमाव स॒ बराबर शक्ति रखते हैं तव 
एक आत्मा जिसे जान सकता है उसे दूसरा क्यों नहीं १ आता 
अनत हैं इसढिये अनतका ज्ञान सवको होना चाहिये | खासकर जंत्र 
आवरण कर्म हट जॉय तब तो होना ही चाहिये |. 


अनन्त के प्रत्यक्ष असम्भव [ २७ 


उत्तर-आवरण के हट जाने पर सबकी गक्ति बराबर प्रगट 
हो जायगी पर शक्ति बराबर रहने पर भी वाह्य पदार्थों का ज्ञान 
निम्ित्तमेद ऊ अनुमार होगा | जैसे बराबर शक्ति के चार दर्पण 
हैं वे एक खभे के चार तरफ लगाये गये | उनमें ग्रतिविम्ब चार 
तरह के आयेगे | पूत्र दिशा की तरफ जो दर्पण छगा दे उसमें जो 
ग्रतिविंत्र है वह पश्चिव दिशा की तरऊ छगे हुए दर्पण में नहीं है । 
पर पश्चिम दिशा के दर्पण को पूर्वदिशा में छया दो तो उसमें भी 
पुर्व॑ की तरह प्रतिज्िम्ब पडेगा यही उनकी शाक्ति की समानता है । 
समानता का यह मतलब नहीं है |कि कोई दर्पण एक दिशा मे 
लगा हुआ सत्र दिशाओ के दर्पणो के प्रतिबिम्ब बता सके। 


समान शक्ति के विपय में एक दूसरा उदाहरण भी लो। 
समझले कि दस आदमी हैं जिनकी शरीर-सम्पत्ति "पाचन-शक्ति 
बरावर है | हरएक आदमी एक दिन मे एक सर खाद्य पचा सकता 
है| किसी को एक सेर गेहूँ दिये गये किसी को एक सेर ज्वार, 
किसी को एक सेर चावल, किसी को एक सेर मिठाई मतलब यह 
कि भोजन की विविव सामग्री एक एक सेर परिनाण में रक़्खी गई, 
इनों। से किसी को कोई भी हिला दिया जायगा तो पचा जायगा, 
यह उनको बराबरी है। वराबरी भोजन के प्रकार में नहीं, शाक्ति 
में है । अब कोई यह कहे कि प्रत्येकको दसोकी खुराक पचा जाना 
चाहियि तो यह नहीं हो सकता । इसी प्रकार जानने की शक्ति सब 
निरावरण ज्ञानियों मे बराबर होने पर भी अनन्त जीवों का ज्ञान एक 
में नहीं आ सकता | हा, किसी भी एक निरावरणज्ञानी की शक्ति 
से दूसरे नियवरणज्ञाना की शक्ति बराबर होगी पर विषय जुदा 
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जुदा हो सकता है| जैसे दो आदमी समान ज्ञानी हों अर्थात्‌ दोनो 
एन, ए. हों, पर एक गणित में हो दूसरा रसायन में | साधारणत' दोनों 
समाननानी कहलूॉयगे पर विषयमें काफी अन्तर होगा। यही वात्त 
निरावरणज्ञनिया के विपय में है | 


प्रश्ष-यह ठीक है कि एक समय में किसी आत्मा में अनत- 
पढायों की जानकारी नहीं हो सकती पर अधिक से औधिक कितना 
जान सकता है इसका भी कुठ निर्णय नहीं है। तत्र ज्ञान की 
सामा क्या माना! जाय ? 


न सु 


उत्तर-इसकी निश्चित सीमा नहीं बताई जा सकती सिर्फ 
इतना निश्चय में कहा जा मकता हु कि अनन्त नहीं। है क्योकि अनेत 
में पाहेले बताई हुईं जबरदस्त वाबा है। इसलिये उस्ते अमख्य कहसकते 
ह। असख्य का अथ कुछ रुम्बी सख्या है जिसका हम जल्दी दिसाव नहीं - - 
लगा सकत । जैसे वयों के विन्दुओ को या जलाशय के बिन्दओं को 
हम असस्य कह देते हैं य्यपि उन्हें गिना जा सकता है पर वह 
निननी लम्बी और दु.माध्य है इसलिये वह असर्य है इसो प्रकार 
ज्ञान की सीमा के विपय में है। हमें नाप्ति अवक्तत्य मग की 
अपक्षा से इस अन्न का उत्तर समझना चाहिये कवि ज्ञान अनंत-नहीं 
जान सकता पर क्विनना जान सञझता है यह कहा नहीं जा सकता। 


. प्रइनू-सप्तमगी मं अवक्तत्य भग का उपयोग वहीं कियम जा 
सकता है. जहों। अत्ति आर नाप्तिक्नो हम एक- साथ बोल न सके 
पर आप ते इस भंग का उपयोग कुछ दूसरे ही ढंग से करते हैं । 

क्या बान है ? 


सप्तभंगी [२९ ह 


उचर-सप्तमंगी के विपय में जैनाचार्यो से बडी भर हुई है। 
यद्यापे यह प्रकरण सप्तमगी का नहीं है पर प्॒प्तमगी को ठीक 
ठीरक॑ समझन से भी सत्रज्ञ प्रकरण समझने में सुभीता होगा इसलिये 
सप्तमंगी का कुछ विस्तार से स्व॒तन्त्र विवेचन कर लिया जाता है | 

सप्तमगी 

किसी प्रश्न के उत्तर में या तो हम “हो? बोलते है, या “न! 
बोलते है। इसी 'हो” और “न! को लेकर सप्तमंगी की रचना हुई 
है | इस ग्रकार उत्तर देने के जितने तरीके है उन्हें “भंग” कहते 
हैं और ऐसे सात तरीके हो सकते हैं, इसलिये सातो भंगों के समृह 
को सप्तमंगी कहते है | सप्तमगी की शास्त्रीय शब्दों में परिभाषा यों 
की जाती है.--- ५ 

“प्रश्न के वशसे एंक ही वस्तु में विगिव रहित विधिग्रति- 
परेघेकल्पना करना संप्तमगी है ।” # 

इसके ब्शिष विवेचन भे कहा जाता है-“सात प्रकार के 
प्रश्न हो सकते हैं, इसाल्यि सप्तमगी कही गई है । सात प्रकार के 
प्रश्नों का कारण सात प्रकार की जिज्ञासा है और सात प्रकार की जिज्ञासा 
का कारण सान प्रकार के संशय है और सात प्रकार के सञये का कारण 
उसके विषेयरूंप वस्तु के धर्मों का सात प्रकार होना है [””+ 

इससे यह बात स्पष्ट हो जाती है कि सप्तमगी के सात भंग 





# प्रश्षवशादेकनत्र वस्तुनि अविरोधेन विषिश्रतियेघफनपना सत्तमगी। 
--त० राजवांतिक 
न अश्सह्ती १४ 
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केवल शाब्दिक कल्पना ही नहीं है पर्तु वलुके वर्म के ऊपर 
अवरम्बित हैं, इसलिये सप्तमगी को समझते समय हमें इस ब्रात का 
खयाल रखना चाहिये कि उसके प्रत्येक्ष मग का खरूप चस्तुके 
धर्म ऊे साथ सम्बद्ध हो | 

वे सात भग निम्नलिखित हैं--- 

(१) अस्त ( है ) (२) नास्ति ( नहीं है) (३) अत्ति 
नाश, (8) अचक्तज्य [ कहा नहीं जा सकता ] (०) अध्तति 
अचक्तन्य, (६) नास्ति अवक्तन्य, (७) अस्ति नास्ति अवक्तत्य | 


किसी भी प्रश्न का उत्तर देत समय इन सात में से किती 
न किसी भग का उपयोग हमें करना पडता है। अगर किसी 
मरण;सन्न रोगी के विषय में पुछा जाय कि उसके क्या हाल्चाल 
है ते इसके उत्तर मे चेय निम्नल्िलिन सात उत्तरों में से कोई 
एक उत्तर ठेगा | 

१--अच्छी तबियत है [ अस्ति ] 

२-तवियत अच्छी नहीं है | नाशि ] 

३-कऋलस तो अच्छी है [ अस्ति | फिर भी ऐसी अच्छी नहीं 
है कि छुछ आशा की जा सके [ नातति ] 


४-अन्छी है कि खराब. कुछ कह नहीं सकते ( अवक्तन्य ) 


के 


७-कल से ते अच्छीो है फिर भी कह नहीं सकते 
कल से अच्छी तो नहीं है, फिर भी ऋह नहीं 
[ नास्ति अवक्तत्य ] 
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७--यों तो अच्छी नहीं है, फिर भी कल्स कुछ अच्छी है, 
लेकिन कह नहीं सकते कि क्या हे [ अस्ति नास्ति अवक्तव्य ] 

ये साता ही उत्तर अपनी अपनी कुछ विशेषता रखते हैं 
और रोगी की अवस्था का विशेष परिचय देंते हैं, इसलिये प्रत्मेऊ 
भग रोगी की अवस्था से सम्बन्ध रखता है। इसी तरह का एक 
उदाहरण दाईनिक क्षेत्र का लीजिये |... 

१-परिमित पढा्थ ही जाने जा सकते हैं । 

२--अनन्त पदायथ नहीं जने जा सकते | 

३--जिस पदाथर का स््रय या किरणादिक के द्वारा इन्द्रियो से 
सम्बन्ध होता है उसे जान सकते है, बाझ्ी को नहीं जान सकते | 
अर्थात परिमित को जान सकते हैं, अर्पारेमित को नहीं जान सकते 

४-अल्यक्ष ज्ञान की सौमा कहों है, कह नहीं सकते । 

७. परिमित पदाथ ही जाने जा सकते हैं, परन्तु कितने 
जाने जा सकते हैं यह नहीं कह सकते | 

६--अनन्त पदार्थ नहीं जाने जा सकते यह निश्चित है, 
फिर भी कितने जाने जा सकंत हैं यह नहीं कह सकते | 

७ अनन्त तो नहीं जाने जा सकते, परिमित ही जाने जा 
सकते हैं, पर कितने ? यहं नहीं कह सकते | न्‍ 

: इस प्रकार और भी दारीनिक प्रश्नों का सप्तमर्गी के ढगसे 

उत्तर देकर विषय का स्पष्ट किया जा सकता है। इसी प्रकार 
धार्मिक प्रश्नो के विषय में भी सप्तमगी का उपयोग किया जा 
सकता है| प्रसिद्य प्रश्न हिंसा ( द्रव्य दिंसा-प्राणियों। का मारना ) 
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को ही छीजिय | अगर इसके विपय में कोड पूछे कि यह पाप हे 
कि नहीं तो इसके उत्तर भी सात ढग के होंगे | 


१ हिंसा पाप हैं। पु 

२ ब्ियों के साथ बलात्कार करने वाले, निरपराव मनुप्या 
के प्राण लेनेवाल आदि पापी ग्राणियों की हिंसा पाप नहीं है । 

३ नीति भग में सहायता पहुँचानेवाली हिंसा पाप है, 
नहीं तो पाप नहीं है । 

४ परिस्थिति का विचार किये बिना, हिंसा पाप है कि 
नहीं यह नहीं कह सकते । 


॥ ७ हिंसा पाप है, परन्तु सता और सत्र के लिये कोई 
एक वात नहीं कही जा सकती। 


६ आत्मरक्षण आदि के लिये अद्याचारियों के मारने में तो 


पाप नहीं है, परन्तु साव्वेत्रिक और साकाल्कि दृष्टि से कोई एक 
वात नहीं कही जा सकती | 


७ साधारणत हिंसा पाप है, परन्त ऐसे भी अवसर आति 
हैं जब हिंसा पाप नहीं होती; फिर भी कोई ऐसी एक वात नहीं 
कही जा सकती जो सदा सचत्र के लिये छागू हो । 


जो बात हिंसा-अहिंसा के विषय मे है वही आचार-शास्त्र 
के प्रत्लेक नियम के विषय में समझना चाहिये | यदि आचार-शास्त्र 
के प्रल्लेक नियम का सप्तभगी के रूप में दुनियां के साम्दूंवे, रकक्‍्खा 
जाय तो सभी सम्प्रदायों में एकता नजर आने रूगे। कौनसा 
नियम. किस परिस्थिति. में अस्तिरूप है और किसमें नास्तिरुप, इस 
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के पता छग जाने से हम वर्तमान परिस्थिति के अनुरूप नियमों 
का चुनाव कर सकते हैं । इसलिये किसी नियम को बुरा 
भला कहने की आवश्यकता नहीं है | सिफ़ वर्तमान परिस्थिति के 
अनुकूल या प्रतिकूल कहने की आवश्यकृता-है | इससे किसी धर्म 
की निन्दा क्रिय बिना हम सत्यकी आपत्ति कर सकते हैं। सप्तमगी 
का यही वास्तविक उपयोग है, जिसकी तरफ़ जैन्लेंडकों का ध्यान 
प्रायः आकर्षित नहीं हुआ | सप्तमगी - का- उपयोग करने के डिये 
इसी प्रकार के विबेचन की आवश्यकता है । 

, सप्तभगी में मल भग तीन हैं | अस्ति, नात्ति और अक्नक्तन्य | 
बाकी चार भग तो इन्हीं को मिलकर बनाग़े गे हैं | 


अवक्तंब्य शब्दका सीघा अर्थ तो यही है कि “जो कहा न 
जा सके” परन्तु कह न जा सकने के कारण दो हैं। एक तो 
यह कि हम उसे ठीक ठीक नहीं जानते इसलिये नहीं कह सकते 
दसरा यह कि ठीक >क जानते तो हैं, परन्तु उसको निर्दिष्ट करने 
के लिये हमारे पास शब्द नहीं हैं । जैसे-इमसे कोई पूछे कि विश्व 
कितना महान हैं ? तो हम कहेंगे कि “कह नहीं सकते” । यहाँ 
, पर कह न सकने का कारण हमारा अज्ञान अथात्‌ ज्ञान की अशाक्ति 
है | पहल्तु जब कभी हमे ऐसी वेदना होती हैं. जिसे हम कह नही 
सकते, हम इतना तो कहते है कि वेदना होती है, बहुत जेढना 
होती है, परन्तु वह कैसी होती है यह नहीं वतत्य पाते क्योंकि 
ब्रेदना के सब प्रकारो और सब मात्राओं के छिये भाषा में शब्द 
नहीं हैं, इसलिये यहाँ भी हमें अवक्तन्य गब्द से ही कहना पडता है। 
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अवक्तन्यता के ये दोनें। कारण सत्य और व्यात्रह्मर्क्ि हैं, 
परतु जैन लेखक इन दोनें। कारणो का उछेख नहीं करते । वे 
उसका कुछ विचित्र ही वर्णन करते हैं जिसकी किसी भी तरह 
स्गति नहीं चठती । उनका कहना है कि “अस्ति और नस 
इन दोनें। शब्ठो को हम एक साथ नहीं बोल सकते, जब अस्ति 
बोलते है तब नास्ति रह जाता है और जब नास्ति बोलते हैं तब 
अस्ति रह जाता है, ब्सलिये वस्तु अवक्तव्य हैं |” 


अवक्तव्य के इस अथ में वस्तु के किसी ऐसे घम या अच- 
स्थाका निर्देश नहीं होता जिस अवक्तज्य कह सकें । अवक्तज्य 
शब्द से जिन धर्माका उछेख होता है, वे धम तो हमारे' लिये भी 
वक्तव्य रहते हैं | वक्तव्य होनेपर भी उन्हें अवक्तन्य कोटि में डालना 
निरथक हैं। कर कोई कहे कि वस्तु वक्तव्य तो है परन्तु उस 
नाकस नहीं वोल सकते इसलिये अवक्तब्य हैं | अवक्तन्यता के 
ऐसे कारणों का उछेख करना जैसा निरथक-है वैसा जैन लेखकों 
काह। आप तो अस्ति और नास्ति को एक साथ बोलने का 
निषेध करते हैं, परन्तु यों तो “अस्ति ' भी एक साथ नहीं वोला 
जा सकता क्योंकि जिस समय “अ! बोलते हैं. उस समय “स्‌” 
रह जाता ह, जब “स्‌” बोलते हैं तत्र 'ति' रह जाती हैं । 
पर्नु जिस प्रकार हम *'अस्ति” के सर बअ्यज्ञनो में अक्रम्की 
कलना से अवक्तत्यता का आरोप नहीं करते, उसी अरकार अस्ति 
नॉस्ति में भी नदी करना चाहिये | अस्ति और नास्तिकां अक्रम से 
उच्चारण नहीं होता इसीलिय किसी चस्तको अवक्तन्य कह देना 
अने।चते € | 
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दूसरी वात यह है कि सात प्रकार के- भद्नों का कारण 

उस्तु के धर्मों का सात प्रकार होना है। परन्तु अवक्तव्यताका- ऐसा 

ही कारण माना जाय तो चस्तुथम के -साथ उसका सम्बन्ध ही 

 वेठता, क्योकि-चस्तु मे दोनो ही धम एक साथ है । अवक्तन्य 

शब्द से किसी ऐसे धमें का पता नहीं छगता जो अत्ति और नास्ति 

से न कह्य गया हो । इसलिये सात प्रकार के धर्म से सात अकार 
के भद्टो का कोश सम्बन्ध ही नहीं रहता | 


त्तीसरी बात यह है कि भिन्न मित्र पदार्थों की सप्तमगियों में 
चार मद्ढी का भेद ही नहीं रहता । घटका द्रंव्यक्षेत्रकाईमाव और 
पठका द्रब्यक्षेत्रकालभाव जुदा जुदा है, इसलिये उसके 'अस्ति और 
नास्ति भगसे कुछ विशेष धर्म का बोध होगा । परन्तु घट के अस्ति 
और नास्ति एक साथ नहीं कहे जा सकते और | पटके अस्ति और 
नास्ति एक साथ नहीं कहे जा सकते, इन दोनो के अवक्तव्य में 
कोई अन्तर नहीं रहता । इसलिये अवक्तव्यादि चार भग निरथक हीं 
हो जाते हैं | - - मु 

चौथीं बात यह है ।कि इससे सप्तमगी की उत्पत्ति ही नहीं 
हो-सकती । ये सात भग तो स्रात तरह के प्रश्नों पर अवछम्बित 
हैं और-सात तरह के प्रश्न सात तरह के सशयोपर अवरम्बित हैं. । 
परन्तु अवक्तब्य का जैसा अर्थ जैनाचार्य और जैन पडित कंरते है 
उसमें सात तरह के प्रश्न ही नहीं होते । प्रश्नक्ता भी तो,आखिर 
शब्द बोलकर पूछेगा और जब वह खय ग्रह्न -अनुभव करता है कि 
में प्रश्न करने में जितने अक्षरों का उपयोग करता हूँ उनको एक 
साथ नहीं बोल सकता-आज तक जब कभी किसी के मुँह से दो 


तैब युगपत उच्चारण के विषय में सैन्देह कैसे हो सर्कंता है ? 
_र रन्देह् नहीं तो प्रश्न क्‍या और अश्व के अंभाव में यह भंग 
से बनेगा £ 


- . रस वात को जरा ऊपर के उदाहरणों में देखिये | पहले 
मैंने रोगी का उदाहरण दिया है । कोई रोगी की तबियत पुछे और 
डेंक्टर को उत्तर देने में अच्छी और बरी दोंनों बातें कहना हो तो 
है यही कहेगा की कल सेतो अच्छी है परन्तु ऐसी अच्छी 
नहीं है कि कुछ आशा की जा सके [? इसके, बाद कोई ऐसा नहीं 
पछ्ता कि * डेक्टर साहिब, क्या आप श्न दोनों बातों को एक साथ ही 


है. 


नेछि सकते हैं ४ इस मनन से रोगी की हालत का सम्बन्ध ही - क्या ? 
रद 
ध्ू 
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संप्तमंगी के वास्तबिंक रूप वही है जो मैंने ऊपर बतलाया 
है | बह व्यवह्यय और युक्तिसगत तो है ही, साथ ही समन्वय 
और सेमभाव की दृष्टि से कल्याणकारी भी है | पहिंले पहल किसी 
जैनाचार्य से अवक्तव्य भग के स्व॒रूप में भूल हुई है और परम्परा 
को सुरक्षित रखने के लिये उस मृछ की परम्परा निईन्दभाव से 
चली आई है | नहीं तो अवक्तव्यमग के स्वरूप-विचार में ऊपर की 
चार बाते इतनी जबद॑स्त हैं कि वे अवक्तव्यमग की वर्तमान मान्यता 
का किसी तरह नहीं टिकने देतीं । 

इस प्रकार आज सप्तभगी के स्वरूपमे दो प्रकार के संशोधनों की 
आवश्यकता है । पहिलछा-अवक्तन्य के विकृृत लक्षण को दूर करके उसे 
ठीक कर लेना; दूसरा-उसका उपयोग कर्तन्य आदि धार्मिक तत्वोंके विवे- 
चन में करना, जिसमें साम्दायिक कट्टरता और अहकार को हटाकर 
कर्तव्य मार्ग का वास्तविक ज्ञान हो | 
, इस प्रकार के सशोधन होजोय तो सप्तमगी की वास्तविक 
उपयोगिता ग्रगठ होजाय । सप्तमगी का सिद्धात बहुत उच्च ओर 
कल्याणकारी है | कह नहीं सकते कि यह सप्तमगी म० महावीर ने 
प्रचालित की थी या इसका विकास पीछे हुआ । परन्तु यह बात 
कुछ -ठीक माद्म होती है कि यह सप्तभंगी पहिंले त्रिंमगी के रूंप में 
थी (अत्ति, नास्ति, अँवक्तत्य )। मगवती सूत्रमें त्रिमगी के रूपमे ही 
इसका उल्लेख मिलता है | प्रर्तु त्रिमगमी और सप्तमगी में विशेष 
अतर नहीं है; त्रिमंगी की विशेष व्याख्या सप्तमगी है। 

इस सप्तमंगी का सिद्धांत व्याविद्यारिक ओर बिलकुल बुद्धिगम्य 
होने पर भी साम्प्रदायिक पक्षपात के कारण अनेक प्राचीन आचा' 
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ने बिना समझे ही इसका विरोध कर डाल्म-ह | उनका कहने यह 
है कि किसी वस्तुको अस्ति और नास्ति ये दोनो ही कहना परस्पर- 
विरुद्ध है । इसी विशेध दोपको मूछ दोष बनाकर और भी सात 
दापो की कल्पना की जाती है। हक 5 ३ 
..._ जग अस्तित्व और नास्तित् परस्परविरेधी हैं, तंव अत्तिल 
का जो आवार है वह नास्तिबका आधार नहीं हो सकता इस ग्रकार 
दोनो का जुश जुश अविकण होंने से वैयविकाण्प दोप कहलाया | 

जैसे किसी बस्तुमें सात भंग लगाये जाते हैं, बैप्षे ही अस्ति 
भग में भी सात भग लगाये जा सकते हैं | इस दूसरी संप्तभगी मे-- 


ब्‌ न्‍्> 


जोकि अस्ति भग मे लगाई गई है-जे।| अस्तिभग आवेगा उसमें भी फिर 


| 


सप्तभगी लगाई जावेगी । इस प्रकार अनत सप्तभग्रियों, होनेसे *अनवस्था! 
दोष होगा 

जब अस्ति ओर नास्ति एक ही जगह रहेगे तव जिस रूपमें 

ह्ति रे, उसी रूपमे नास्ति भी होगा। इस प्रकार अस्ति और 
नारिति की गइवडी होने से 'सकर” दोष होगा। - 

पदाश्र जिस रुपसे अस्ति है उस--रूपस नास्ति भी हो 

जादगा, इस प्रकार परस्पर अदा बदली होने से व्यतिकर ढोप होगा। 

| एके हो वस्तु में-अस्ति और - नास्ति - सरीख परस्पर 


४ 6॥ 
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विगेधी धर्म शनने से सभय हो जायगा। जहाँ सशंय है बहों 
उस्‍्तु्की प्रतिगति (ज्ञान ) नहीं हो सकती, इ्साल्यि अप्रातिषाचि नामक 
दोष हे 


है। जायगा | जब तेस्तुका ज्ञान हीन हुआ तब चेस्तुका सदू- 
भात्र सिद्ध न होने से अभाव होगया | - - 
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जो छोग सप्तमगी पर इस श्रकार के दढोप मट्ते हैं, वे सप्त- 
भंगी के स्वरूप को जानबूझकर भुछाते है | सप्तमगी यह नहीं 
कहती कि जो ,पदाथ जिस रूपसे अस्ति है उसी रूपसे नास्ति है। 
एक क्षेत्रकालादि की अपेक्षा अस्ति है और दूसरे क्षेत्रादि की अपेक्षा 
नास्ति | इसमे विरोच क्‍या है ” आम बेर की अपेक्षा बडा है और 
कटठहल की अपेक्षा बडा नहीं ह-इसमे विशेध क्‍या है ” अप्रक काये 
अम्लुक जमाने मे अमुक व्यक्ति के लिए कर्तव्य है और दूसरे समय 
में दूसरे व्यक्ति के लिए कत॑व्य नहीं है-इसमें विरोध कैसा ? इससे 
स्पष्ट है कि सप्तमगी मे विरोध की कल्पना आश्रात है। जब उनमें 
विशेष नहीं रहा तब वैयधिकरण्य भी न रहा । 

यहाँ अनवश्था दोष भी नहीं है, क्योकि कल्पना के अनत 
होने से ही अनवस्था दोप नहीं होता । अनवस्था दोष वचहीं हाता 
है जहां कल्पना अग्रामाणिक हो । अत्येक मनुष्य मारता पितासे पैदा 
होता है, इसलिये अगर मातृपितृपरम्पपा अनत मानना पढ़ें तो 
इसे अनवस्था दोप न-कहेंगे, क्योंकि यह परम्परा प्रमाणसिद्ध हे । 
यहाँ; यह वात भी ध्यान में रखना चाहिये "कि मे में वर्म की 
कल्पना ठीक नहीं है | घट में अगर घटत्व है तो घटतल में घटतल्वत्व 
और उसमे घटलतत्व आदि की. कल्पना नहीं की जाती | जैसे य& 
पर धर्म में घर की कल्पना न करके अनेवस्था से बचत हैं, उसी 
प्रकार सप्तमगी मे भी बचना चाहिये | फिर, इस  दोप का सबंध 
खास सप्तमगी से ही क्यो जोडना चाहिये * किसी पदाथ में 
अत्तित्व और नांस्तित्व धरम मानने से ही अस्तित्व में अस्तित्व की 
कल्पना क्यों करना चाहिये ? जो सत्मगी नहीं मानत-अध्तित्व के 
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साथ नाप्तित्व नहीं मानते केवल अस्तित्र ही मानते हैँ-उनसे भो 
यह कहा जा सकता है कि तुम पदारयों में अस्तित्व मानोंगे तो 
अस्तित्व में भी अस्तिच मानना पड़ेगा, इस प्रकार अनवस्था होगी | 
परतु क्‍या इसीलिये पदाथ में अस्तित्व भी न माना जावे ? इसलिये 
यह अनवत््या दोष असिद्ध है 


जब अस्तित्व और नाप्तित्र अपेक्षामेदसे जुंदे <ुदे सिद्ध 
होगए, तव संकर और व्यतिकर दोष तो आ ही कैसे सकते हैं ! 
सशय का कारण विरोध था, परन्तु जब वत्रिरोध ही न रहा तब 
सशय भी न रहा और उसीसे अप्रतियत्ति और अभात्र भी दूए हो 
गये । इस अकार सप्तमगी निर्दोष है । 


आवश्यकता इस बात की है कि सप्तमगी का उपयोग सम- 
न्वय की दृष्टि से व्यापक क्षेत्र में किया जाय और उसके अचक्तन्य 
का स्वरूप ठीक कर लिया जाय जैसा प्रारम्म में मैंने दिया है ) 


इस प्रकार नास्ति अवक्तन्य मग से ज्ञान की सीमा के विपय 
में निणेय करना चाहिये | 


आत्मा का स्वभाव, आवरणनाश आदि की दुह्ाई का यहाँ 
कोई मूल्य नहीं है क्योंकि ये सत्र बातें अनिश्चित हैं, सदिग्ध हैं, जब 


कि. 'अनन्त का ग्रत्यक्ष असम्भवः नामक वाघा विलकुछ साफ है। 
जबतक यह बाधा दूर नहीं हो जाती और चस्तुके अत होने की 
समत्या का हल नहीं ह्ले-जाता तवतक स्वभाव आदि की अन्य 
बाते चेकार हैं | - 
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असद्‌ का प्रत्यक्ष अमस्भव 

केबलज्ञान की प्रचलित परिभाषा मे दूसरा दोष यह है पके 
उसमें असत्‌ का प्रत्यक्ष मानना पडता है जो कि असम्भव है| जो 
वत्तु है ही नहीं उसका प्रत्यक्ष कैस हों सकता है ? अगर अस्त का 
प्रत्यक्ष होने लगे तो गधे के सींग का भी प्रल्नक्ष होने छंगे। मत 
आर भविष्य के पदाथ है ही नहीं तब उनका प्रत्यक्ष कैस हो 
सकता है 

अश्च-जब हमे दूरके पदार्थों का प्रत्यक्ष हो सकता है तब 
भत भविष्य के पदार्थों का प्रत्यक्ष क्यो नहीं हो सकता ? व्यवधान 
तो दोनो जगंह है एक जगह क्षेत्र का व्यवधान है तो दूसरी जगद् 
काल का । 

उत्तर-व्यवधान में प्रत्यक्ष नहीं होता यह सामान्य नियम 
है किन्‍त जहा व्यवधान किसी माध्यम के द्वारा मिट जाता है वहा 
व्यववान प्रत्यक्ष में बाधक नहीं होता । जैसे चन्द्र सूर्य तारे हमसे 
बहुत दूर हैं पर उनकी किरणें हमारी आंख पर पडती है इस 
प्रकार किरणों के माध्यम के द्वारा क्षेत्र का अन्तराल दूर हो जाता 
है इसाडिये प्रत्यक्ष में बाधा नहीं है । इसी प्रकार जहा माध्यम के 
द्वार काछ का अन्तराल भी दूर हो जाता हो वहाँ भी प्रत्यक्ष मे 
बांधा 'नहीं आती ) जैसे कोई तारा ऐसा है जिससे (किरण एक घंटे 
में आती है तो इस समय जो हमें तारें का प्रत्यक्ष होगा वहं तोरे 
की एंक घटा पूर्व की अवस्था का होगा। पर उस तारे की सवा घटा 
पर्व की अवस्था की भ्रत्यक्ष नहीं हो सकेता क्योंकि माध्यम की 
अपेक्षा भी वह पाव घटा भूत हो गंया है इसी प्रकार पौन घटा 
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पत्र की अवस्था का भी ग्रल्मक्ष नहीं हो सकता क्योकि माध्यम की 
अपेक्षा वह पांच घटा भविष्य है। 

क्षेत्र से व्यहित पदाथ वहीं तक प्रलक्ष *होता है 
जहां तक किरण आदि के माध्यम द्वारा अब्यबहिंत वन 
जाय इसी प्रकार कालसे व्यवहित भी तभी प्रल्मक्ष होता है 
जब किरणाठि माध्यमके द्वारा उसका व्यवधान मिंट जाय । जिसके 
काछ व्यवधान को दूर करने वाला कोई माध्यम नहीं है उसे असत्‌ 
कहते है । भविष्य पढाथ के लिये ते। माध्यम मिर ही नहीं सकता 
क्योंकि वह ते अभी सत्ता में ही नहीं आया है इसलिये उसका 
प्रत्यक्ष तो असम्भव है । रहा भृत सो भूत उसी क्षण में प्रत्यक्ष हो 
सकता है जिस क्षणसे सम्बद्ध माध्यम वर्तमान में इहछ्रियों से मिल 
रहा है उससे अविक भूत स्वथा भूत होने से असत्‌ है और उससे 
बाद का भूत भविष्य है क्योंकि उससे सम्बद्ध माध्यम इन्द्रियो से मिल 
सकने वाछ्य है अथोत्‌ वर्तमान हो सकने वाला है । 

मतलब यह कि वर्तमान एक ही क्षण है उससे आगे पीछे 


जो होनेंवाला है, हैं ठोनों हो नहीं, इसलिये असत्‌ 
और असत्‌ का प्रल्मक्ष नहीं होता | 

केबल के द्वारा एक समय में किसी पदा4 की कोई एक 
ही पयाय माध्यम द्वारा मिल सकती है इसलिये उसी का प्रत्यक्ष 
। हैं बाकी आगे पौछे की अनन्त पर्यायों का प्रत्यक्ष माध्यम 


अमावफे कारण नहीं हे। सकता । क्षेत्र में भी जहां माध्यम नहीं 
छता चहं प्रत्यक्ष नहीं हो सकता | 


् हक हे 
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प्रशन-भूत भविष्य को खरविषाण का उदाहरण ठीक नहीं, 
क्योंकि खर बिषाण तो कभी भी सभव नहीं है जब कि भूत भविष्य 
अपने अपने समय में सम्भव है । $ 

उत्तर-खरविषाण कभी सम्मत्र नहीं है तो वतेमान की 
त्तरह उसका भूत भविष्य में प्रत्यक्ष न होंगा । पर वर्तमान में भी 
अप्रत्यक्ष तो भूत भविष्य का भी है और खरविषाण का भी । क्यों 
के वर्तमान में दोनों असत्‌ हैं | यही दोनोंकी समानता है जिस 
से दृश्टन्त दाष्टान्त्यमाव बनगया है। 

प्रक्ष-भृत भविष्य के प्रत्यक्ष में बाधा तो तब अंबे जब 
अयथ प्रत्यक्ष में कारण हो, पदार्थ को प्रत्यक्ष मे कारण मानना ही 
अनुचित है । क्योकि बिना पदार्थ के भी प्रत्यक्ष होता है। मरीचिका 
आदि में जल न होने पर भी जलछज्ञान होता है | सत्य स्वप्त ज्ञान 
और भावना ज्ञान बिना पदार्थ के होते ही हैं । 

उत्तर-मरीचिका में जल के बिना जललज्ञान होता है पर 
बह 'ज्ञान मिथ्या है | वहाँ भी पदाथ तो कारण है ही, तप्तवालुका 
पर पडनेवाली तीक्ष्ण किरणें-यह भ्रम पैदा करती हैं। आखो मे 
विकार होने-से भी कुछ- का-कुछ' दिखेने छगता है । असत्य ज्ञान 
में असत्यरूप में पदार्थ कारण होता है जैसा ज्ञान होता है वैसा ही 
पदाथ कीरण नहीं होता इसीलिये तो वह ज्ञान असत्य कहलाता है। 

स्वप्त भावना आर्दि ज्ञान तो मनपर पडे हुए अव्यक्त 
ससस्‍्कारो के फल हैं | पुराने अनुभव, वे व्यक्त हों या अब्यक्त, सूक्ष्म 
या स्थूछ वासना के अजुसार मिश्रित होकर नाना रूपमें दिखते है, 
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या मनिष्य के विंपय में व्यक्त अव्यक्त कल्पनाएँ आकाक्षाएँ सम्मा- 
बनाएँ भयवत्तियाँ दिखती हैं | ये ता जैसी जागत अवस्था में हाती हैं 
बसी सप्त मे भी । वरमी सफल होती कमी अफड | इनका अलक्षे 
नहीं कह सकते य तो सक््म स्थरू तर्कणाएँ ह जोकि परोक्ष है | 
परोक्ष में अथ की आचचध्यकता नहीं होती किन्तु विचार करने के 
लिये सत्कार से आये हुए ज्ञान की आवश्यकता हाती है । 


प्रत्यक्ष मे पदाथ कारण है इसका कार्यकारणभाव या 
अन्वयब्यतिरेक अनुभवीसद्ध है । एक आदमी हमोरे सामने आता 
है. उसका प्रत्यक्ष होता है, ओट मे हो जाता है प्रत्यक्ष रुक जाता है । 
सौवा, वह ओठ में जायगा तो प्रत्यक्ष साबार रुक जायगा जब जब सामने 
आयगा तभी तभी प्रत्यक्ष होगा। इससे माछृूम हुआ कि उस आदमी के 
प्रत्यक्ष में बह आदमी कारण है क्योंकि उसके होनिपर ही प्रत्यक्ष- 
हुआ उसके न होने पर कदापि न हुआ | 

प्रुक्न-पदाथ तो सिर्फ चेतनाके जगाता है वह प्रत्यक्षम कारण 
नहीं होता। चेतना न जग तो पदाथ होने पर भी अल्यक्ष नहीं होता। 


उत्तर-एक ही कारण से कार्य नहीं होता । कार्य के लिये 
पूरे कारणों की आवश्यकता है। प्रत्यक्ष मे पदार्थ भी चाहिये और 
चत्तना का जागरएण भी | एक कारण होने से दसेर कारण का 
अमाव नहीं! होजाता है। देखने के लिये आंख भी चाहिये और 
पदाथ भी । पदार्थ होनेपर भी आँख न होने पर दिखाई नहीं दे 
सकता और आँख होने पर पंदार्थ न होने पर पदार्थ नहीं दिख 
सकता, इससे दोनों कारण कहछाये | ऑँलों के कारण होने से - 
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पदार्थ की कारणता छिन नहीं सकती उसी प्रकार चेतना का 


0 पक. पु 


जागरण कारण होने से पदाथ की कारणता छिन नहीं सकती । 


प्रक्ष-पदाय तो परम्पराकारण है साक्षात्‌ कारण ते चेतना 
का जागरण ही है । परम्परा कारण को कारणो में नहीं गिन सकते +- 
जैसे धडा वनाने में कुम्हार के वाप की या मिट्टी ढोनेवाके गधे की 
गिनती कारणें। में नहीं हे उसी प्रकौर पदाय की गिनती भी प्रत्यक्ष 
के कारणो में नहीं है क्योंकि दोनो मे समयमेद है | 

उत्तर-विप खाने से जब आदमी की मौत हो जाती है तब 
उस मौत का कारण विषमक्षण ही कहा जाता है भले ही विष- 
भक्षण और मौत के समय में घटो और दिनो का अन्तर हो । समय- 
भेद होने के कारण विप को कुम्हार के वाप या मिट्टी ढोनेवाले 
गधे के समान नहीं कहा जा सकता | क्योकि मृत्युरूप कार्य की 
जो विशेषता है उसका कारण विष ही है। घट रूप कार्य की 
विशेषता का कारण कुम्हार है उसका बाप या गधा नहीं, इसडिये 
कुम्हार के वाप को या गभेको सामग्री भे शामिल नहीं किया जाता। 
जंब हमें भनुष्यज्ञान होता है तव ज्ञान की इस विशिपता का कारण 
मैनुप्पे ही है । ऑख बगेरह तो दूसेरे प्रत्मक्षों मे भी समान है। 
घटप्रत्यक्ष पटप्रत्यक्ष मलुष्यप्रत्मक्ष पशुग्रत्यक्ष आदि प्रलक्षों में 
ऑँख प्रकाश आदि की समानता रहने पर भी जो विशेषता है 
उसका कारण घट पट मनुष्य पश्चु आदि ही है इसलिये पंदार्थ 
को ग्रत्यक्ष में कारण' मानना ही चाहिये | नहीं तो ज्ञान की विशे- 
पता अकारणक हो जाययगी ।॥ ४ 
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प्रश्न-ज्ञानावरण कम का क्षयोपशम-विशेष ही प्रल्मक्ष-विशेष 
में कारण है उसके लिये अथ की क्या जरूरत * हे 


उत्तर-क्षयोपशम से हमें एक प्रकार की शाक्ति मिलेगी 
परन्तु शक्ति का जो विशेषरूप में उपयोग है” उसका'कारण रूब्धि 
नहीं, वाह्यनिमित्त है | ज्ञानावरण कम को क्षयोपशम हमें देखने की 
शक्ति दे सकता हैं पर हमे खभा दिखा मकान दिखा इत्यादि विशेषता 
खभा और मकान के निमित्त से हुई है | क्षयोपशम-लब्धि--तो सोते 
में भी थी पर उस समय वह नहीं दिख रहा था फिर दिखने छंगा 
इसका कारण वह पदार्थ है । छब्धि के रहने पर भी अमुक पदार्थ 
के सामने आने न आने पर प्रत्यक्ष-विशेष निभर है, इसलिये उपयोग 
म्र-पदाथ की कारणता है । आत्मा में अनन्त काल के अंनन्त पदार्थों 
के अछग अछग चिन्ह नही बने हैं. कि उनके प्रगट होने से, उन 
पदार्थों का प्रत्यक्ष होने छंग | पहिले तो ऐसे चिन्ह असम्भव हैं, 
आत्मा में इतना स्थान नहीं है कि अनन्त चिन्ह वन सकें, दूसरे 
चिन्ह प्रगट होने से प्रत्यक्ष होने लेग तो सोने जागने आर्दिम भी होना 
चाहिये पदाथ के हट जाने पर भी होना चाहिये | मनुष्य का ज्ञान 
ज्ञानावरण कर्मके क्षयोपणयसे हुआ करे ते मनुष्य हो या न हो जहाँ 
मनुष्य ज्ञानावरण कर्म का क्षयोपणम हुआ कि भलुष्यज्ञान हुआ । पर 
अनुभव ऐसा नहीं होता । कैसा मी ज्ञानावरण का क्षयोपशम हो 
जब नक घद्ाा सामने न आयगा न दिखेगा | इसलिये घठज्ञान की 
विशेपता का कारण घट है। इसीलिये अत्यक्ष को अर्थकारणक 
घीफार करना पड़त। है | इसलिये जो अभथदै ही नहीं उसका 
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प्रत्यक्ष कैसे होगा | असत्‌ का प्रत्यक्ष असम्भव होने से केबल्ज्ञान 
-मृत भविष्य के पदार्थों को कैसे जानेगा ? 

दूसरी बात यह है कि पदार्थ परम्परा से कारण हो या 
साक्षात्‌ कारण हो उसके बिना प्रत्यक्ष नहीं होता यह अनुमवसिद्ध 
बात है इसलिये ,भूत भविष्य के-असत्‌-पदार्थों का अत्यक्ष असम्भव है। 

प्रश्ष-भूत और भविष्य पदार्थों का परोक्ष' तो होता ही है 
और प्रत्यक्ष तो परोक्ष से भी ज्यादा प्रवल है ऐसी अवस्था में यह 
कैसे कहा जा जाकता है कि जिसको परोक्ष जान सकता है या 
जानता है उसको प्रत्यक्ष न जानसके या ऐसा करना उसकी शक्ति 
के बाहर हो । 

“<उत्तर-प्रबछत। बात दूसरी है और विस्तीणग़ दूसरी | छोहा 
हवा से प्रबल हो सकता है पर हवा के बरावर विस्ती्ण नहीं। 
परोक्ष की अपेक्षा प्रत्यक्ष का विषय बहुत थोडा है | हर एक प्रत्यक्ष 
का बिपय सस्कार पाकर स्पृतिका विषय हो सकता है पर प्त्य- 
मिज्ञाज़ का सकलन अत्यक्ष के विषय के बाहर है । 

प्रत्यक्ष परोक्ष से ग्रबल है यह एक वडा कारण है ।क्लि वह 
खल्प है दुररूम है-। इसका हमें अनुभव होता हैं। परमाणु का अलु- 
मान कोई भी कर सकता है पर प्रत्यक्ष कौन कर सकता हैं 7 
प्रत्यक्ष जब ज्ञानान्तरों से मिश्रित हो जाता है तब परोक्ष वन जाता 
है | ज्ञानान्तरों- के मिश्रण से उसका क्षेत्र बढ जाता है। जैसे नदी 
उद्वमके स्थान में स्वच्छ किन्तु छोटी रहती है उसी तरह ज्ञान प्रत्यक्ष- 
रूप उद्गम स्थान में स्वच्छ किन्तु छोठा है। भागे चलकर जब 
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परोक्ष वन जाता है तव अल्वच्छ और तिशाल हो जाता हैं । 

परोक्ष मे क़ल्पनाओं का और बहुत से ज्ञानों का संस्कार 
का उपणेग होता है इसलियि चह भत भविष्य को भी जानता है पर 
प्रत्यक्ष को इतन साधन कहो : - 

प्रत्यक्ष की स्वाचीनता ने उसे अल्पसहाय बना दिया है 
इसदियि उसका विषय क्षेत्र सठुचित हो गया है जब कि पराघानता 
बहसहायत्प हाने स्॒ उस वित्तत बनाती ह्लै || 


कल्कि एक दृष्टि से ग्रत्यक्ष की अपेक्षा परोक्ष अधिक स्वाधीन 
है। प्रत्यक्ष तभी तक काम कर सकता है जब तक पदाय ठीक 
स्थन पर मौजूद हैं | स्थति आदि परोक्ष को पदार्थ सानने रखने 
की जरूरत नहीं ह। परोक्ष संस्कार की सहायता से कल्पनाओं द्वारा 
ऑख बन्द करके भी मनचाहा विपय कर सकता हैं| अन्यक्ष में 
इतनी गति कहा 

खैर, यह नियम नहीं हैं कि जिसका परोक्ष होसके उसका 
प्रचयक्ष भी होसके । परमाणु परमनोद्त्ति आदि का हमें अनुमान हो 
सकता हैं प्रत्यक्ष नही । इसल्यि यह कहना ठीऊ नहीं कि परोक्ष 


> 


ज्स 


जऊस जावधगा उस अन्यक्ष भा जानगा | ब्चांद्य प्रत्यक्ष भत भांवष्य 
की विजय नहां कर सकता ॥ 


हैँ 


४॥ 


प्रश्ष-अग्त्रिय सुख में वाहरी विपयों की आवश्यकता होती है 
होती फिर भी उसे आनन्द मिल्ता हैं। 


पर इन्द्रिण जया को नहीं 


इसी प्रकर सावारण छार्नी को प्रल्क्ष में पटाथ की आधवम्यकता है 
कंचदा क्का नंदा ] कं 
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उत्तर--अतीन्द्रिय खुख इन्द्रिय सुख से महान है स्वाबीन है 
से विषयो की आवश्यकता नहीं इसलिये उसमें विषयसुख भी नहीं 
है, भरे ही विपय सुख से वढकर आत्महुख हो । इसी प्रकार 
अतीन्द्रिय ज्ञान में घटपटादि प्रत्यक्ष नहीं हैं मरे ही उससे ऊँचा 
स्वा्मप्रत्यक्ष है | केवलज्ञान का पर पदार्थों को जानने की 
जरूरत नहीं है वह सर्वोच्च श्रेणी का आम्रप्रत्यक्ष है यही कहना 
चाहिये | केवलज्ञान के विपय में त्रिकाल त्रिोक के समस्त पदाथ 
ठूसने का विक्छ प्रयत्त न करना चाहिये । अतीच्विय सुख के 
समान अतीन्द्रिय ज्ञान भी स्वान्मविषयक है यही मानना ठीक है। 


॥/ 6॥ 


प्रश्ष--भूतभविष्य पर्यायो का अस्तित्व भले ही न हो, परल्तु 

जिस द्रव्य की वे पर्याये होती हैं उसका अस्तित्व तो सदा होता है । 

इसलिये जब किसी द्रव्य का प्रत्यक्ष किया जाता है तब्र उसमे भूत- 

भविष्य की अनन्त पाये भी शामिल हो जाती हैं। इसलिये एक 

द्रव्य का पूर्ण प्रत्यक्ष कर लेने पर भूतमभविष्य की अनत प्यायो का भी 
प्रत्यक्ष हो जाता है । 

उत्तर-एक द्रव्य के पूर्ण प्रत्यक्ष होने पर अनत पर्यायों का 


प्रत्यक्ष हो, यह बिल्कुल ठीक है परन्तु आपत्ति ता यह है कि एक 
द्रव्य का ऐसा पूण्ण म्रत्यक्ष नहीं हो सकता। उसके वर्तमान अंश 
का ही प्रत्यक्ष हो सकता है क्योंकि वही सत्रूप है । 
प्रश्न--बतंमान अश के प्रत्यक्ष होने से उसके भूत भविष्य 
अशों का भी प्रत्यक्ष हो जाता है क्योंकि सभी पर्यायें द्व्य से 


अभिन हैं। ॒ 
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उतक्तर-अमिन तो है परन्‍तु उनमें सबया अमिन्नता नहीं है । 
उनमे अश अशीका भेंद्र निश्चित हैं। यदि उनमे सत्रथा अमेदं 
माना जायगा तो हरएक आदमी स्रज्ञ या अनन्तदर्शो हो जायगा । 
क्योंकि किसी दूब्य की एकाघ पर्याय को तो हरएक आदमी जानें 
सकता हैं और उस पयोव का द्रव्य से अमेद होने से वह हन्य की 
अनन्त पयीयें भी जान सकेगा । इस प्रकार हरएक आदमी को 
अनन्तन्न होना चाहिंब; परन्तु ऐसा नहीं है। इसलिये माननों 
चाहिये कि किसी पर्यीध के प्रत्यक्ष हो जाने से समग्र द्वव्यका 
अथीत्‌ उप्तकी भूतमत्रिष्फकी अनत पय्यायों का प्रत्यक्ष नहीं होता 
है। इसलल्यि वर्तमान पयीयो का प्रत्यक्ष मूतम॑त्रिष्ष की अनन्त 
पयीयों छा प्रत्यक्ष नहीं कहछा सकता | 

प्रश्न-हम छोगों को भी एक अवस्था को देखकर दूसरी 
अवस्था का ज्ञान होता है. इसलिये केत्रढ्ी भी वर्तमान की एक 
पयोय का प्रत्यक्ष करके भविष्य की अनत पर्याय का प्रत्यक्ष करजलें 
तो इसमें कया आश्चर्य है ? 

उत्तर-एक अव॒त्वाकी देखकर जो दूसरी अवत्थाका ज्ञान 
किया जाता है. वह प्रत्यक्ष नहीं अनुमान या “ परोक्ष कहलाता है 
परोक्ष में हम वलु को सामान्य रूप में जान सकते हैं, 
सब पदाथों का पृथक्‌ पृथक्‌ ज्ञान नहीं कर सकते | प्रत्येक पयीयें 
को जानने के लिये हमें जुदा खुदा अनुमांन करना पड़ेगा और 
इसमें अनन्तकाल व्यतीत हो जायगा | तव भी एक दूज्यक्की अनत 
पयोयों को कोई न जान सकेगा | सामान्य रूप में सब वस्तओं को 
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जानने चाछा यदि सबन् माना जाय तो इसमें कोई बाधा नहीं है 
पर-तु ऐसा सम्ज ता हरएक आदमी कट्टछा सकता है क्योंकि 'सब 
जगत्‌ सतू रूप ह' इस च्राक्य के द्वारा हमें सारे जगत्‌ का ज्ञान होता है। 

प्रक्ष-अतीत में देखी हुई वस्तुओं का हम ऑँख बद करके 
मानस अत्यक्ष कर लेते है । इस अकार का मानस प्रत्यक्ष यदि 
अतीत का होता हैं तो भविष्य का भी हो सकता है; और जब 
साधारण मनुष्य भी इतना प्रत्यक्ष कर लेता है तब केबली अनत 
चस्तुओ का प्रत्यक्ष करें, इसमें क्या आश्चर्य है ? 

उत्तर- अतीत में जानी हुई वस्तुका जो ऑख बद करके 
अनुभव होता है, वह बास्तवमें प्रत्यक्ष नहीं हैं, किन्तु परोक्ष हैं, 
अतीत का स्मरण मात्र है, जोकि पहिले के किसी प्रत्यक्ष का फल 
है । अनत पदार्थों का ऐसा ज्ञान केबली के तभी हो सकता है 
जव-बे उसका पहिले अनुभव कर चुके हों। अनुभूत ज्ञान जो 
सस्कार छोड जाता है उसीके प्रगट होने पर हम आंखें बद करने 
छ्वात बस्तुका प्रत्यक्षवत्‌ दर्शन कर सकते हैं । 

प्रश्ष-ज्ञान में असत्‌ और अननुभुत ( अनुभव में नहीं अगर 
हुए ) पदार्थ को जानने की भी शक्ति है | उदाहरणार्थ, हम चाहे 
तो गवंके सिर पर सींग की कल्पना कर सकते हैं, यथ्रपि गधे के 
सॉंग कभी देखा नहीं गया है, फिर भी चह ज्ञान का विपय हो जाता है। 

उचर--ऊपर कहा जा चुका है कि वह ग्रत्यक्ष नहीं है कल्पना है। 

प्रश्ञ-केवली के भी हम इसी प्रकार का कल्पनारूप ज्ञान 
भानले तो-क्या हानि है ! अन्तर इतना ही है कि हमारी कल्पनाएँ 
असत्य भी होती हैं जवाकि केत्ली की कल्पनाएँ असत्य नहीं होती। 
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उत्तर-अनत पदार्थों की कल्पनाके लिये अनंतकाल चाहिये 
इस प्रकार से कभी कोई सवज्ञ न होगा । दूसरा ढोप यह है कि 
वह ग्रत्यक्षज्षाना न कहलायगा | तीसरी और सबसे मुख्य बात यह 
है कि अज्ञात वस्तुकी हम कल्पना भी नहीं कर सकते । अनेक 
ज्ञात वस्तुओं को हम कल्पना द्वारा मिला सकते हैं. परन्तु 
अज्ञात वस्तुकी कल्पना नहीं कर सकते। उदाहरणार्थ गंध के सींग की 
कल्पना लीजिये | यर्यपि हमने गधेका सींग नहीं देखा किन्तु गधा और 
सींग जरूर देखा है जिसने गधा नहीं देखा और सींग नहीं देखा 
वह गधे के सींग की कल्पना नहीं कर सकता। 
केवली अगर अनत पदार्थे की कल्पना करे तो उन्हे उनके मुल्मृत 
अनंत पदार्थों के जानना पडेगा॥। तव उस पर उनकी कल्पना 
चलेगी । इधर कल्पना सत्य है कि असत्य, इसका निर्णय प्रत्यक्ष 
के बिना हो नहीं सकता और केवली जिसे कल्पना से जान॑त हैं 
उसे प्रत्यक्ष करने वाला दूसरा महाकेवली कहें से आयगाः इसलिये 
कल्पना से स्वज्त भानना अनुचित है | 


इस श्रकार भ्रृतभविष्य पयोयों का प्रत्यक्ष कोई नहीं कर 
सकता, यह व सिद्ध हुई | इसलिये जैकाल्कि समस्त द्रव्यपयोये 
का प्रत्यक्षज्ञान कबछज्ञान है, यह वात ठीक नहीं है । 
अनेक विशेष 
अनत पढाथों के युगपत्‌ ग्रत्यक्ष में तीसरी वाघा यह है वि 
अनेक विशेषो का युगण्तु प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। एक संमय' २ 
' हम एक ही पदाय को जान सकते हैं | जब वहुत से पदों क 
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एक साथ ग्रत्यक्ष होता है तव उन सबकी विशेषताएँ ध्यान में नहीं 
आती उन सबसे बना हुआ एक सामान्य पदार्थ ही ध्यान में आता 
है । जैसे हम एक मकान को देखते है तो ईट चूना पत्थर छकडी 
का व्यवस्थित समृह रूप एक पदार्थ हमारे ध्यान में आता है । हा, 
दूसरे क्षणों मे हम ईंट का अछूग लकडी का अलग प्रत्यक्ष कर 
सकते हैं | पर ईंट का प्रत्यक्ष करते समय इंट का प्रत्यक्ष होगा 
उसके कणों का नहीं, उनके लिये अलग प्रत्यक्ष चाहिये। इस 
प्रकार एक समय में प्रत्यक्ष का विषय जितना होग्ग उसमे किसी 
एक विशेष का ही ज्ञान होगा उसके मीतर की अनेक विशेषताओं 
के लिये दूसरे दूसरे समयो मे अनेक प्रत्यक्ष करना पडेंगे। सेना 
वगैरह का ज्ञान भी इसी तरह का होता है | जब सेना का ज्ञान है 
तब सेनिकों की विशेषता का ज्ञान नहीं होता | 
केबल ज्ञान में अगर त्रिकाल त्रिकोक के समस्त पदार्थों का 
ग्रत्यक्ष हो तो त्रिकाछ त्रिलोक के समूहरूप किसी एक घम का 
प्रत्यक्ष होगा । सबन्यापक्त समानता सता है तो उसी का ज्ञान 
होगा अनत पर्याय और अनतद्बब्य न दिखेंगे । यह भी एक छोठा 
सा कारण है जो एक समय मे अनत पयीयो का प्रत्यक्ष नहीं 
होने देता । 
युक्तयामासोकी आलोचना 
सबज्ञत्व की उस मान्यता में जो ये तीन प्रकार की वाघाएँ 
उपस्थित की गई है वे पर्याप्त हैं। इसके वाद अगर इस विषय में 
और कुछ न कहा जाय तब भी इस मान्यता का खण्डन अच्छी 
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तरह समझ में ओआजाता है| फिर भी संपष्टता के लिये यहा उने 
युत्तचाभासों की आलेचना की जाती हैं जिनके वलछूपर लोग उक्त 
सबज्ञता की मिद्धि का राज पूरा कर डाठ्ते हैं । 
पहिला युवत्यामास 
सृक्ष्म ( परमाणु आदि ) अन्तरित ( रावणादि ) दूर £ मे 
आदि ] पढाथ किसी के प्रल्क्ष है क्योंकि अनुभानके विषय हैं 
जैसे अग्नि, ब्स प्रकार सवज्ञ की सिंद्धि हो गे । # 


बे 


इसमे पहिली आपत्ति तो यह है. कि इसमे प्रत्यक्षत्र और 
अनुभयन्त्र की व्यात्ति ही असिद्ध ह। जो अजुमान का विषय हो 
बह प्र-यक्ष का विपय होना ही चाहिये ऐसा यदि नियम होता तो 
यह अनुमान बन सकता था | एक बंद कमरे मं अगर आग जल 
चुकी हो जहा काई दखनेवाछा न रहा हो तो आग बुझने पर वहा 
भर हुए धुएं स या गख के ढेर से हम अप्नि का अनुमान कर 
सब है । इसके लिये यह आवब्पक नहीं कि यदि उस अप्नि को 
किसी न ण हमने दख लिया होता ते अनुमान का विषय होता 
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ते नहीं । श्स प्रकार जब निर्विवाद वस्तुओं में प्रत्यक्षत्र अनु- 
का 


| 
यन्च की च्यामि नहीं बनती त्तत्र उसका उपयोग विवादापन्त 
सृक्ष्मादि पदार्थों में झेसे बन सकता है ! 


प्रश्ष-कमरे को आम को भले हां किसीने न देख पाया हो 
अग्निकाी ते किसीने देखा है | 
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उत्तर--जहां को अग्नि प्रत्यक्ष है वंहा तो ठोक है पर॑ जंहाँ 
की अग्नि प्रत्यक्ष नहीं हैं वहा अनुमेयन्न हेतु चंछ जानें से व्यांति 
विगड गई | अंनुमेयत्व और ग्रत्यक्षत्र की व्यात्ति त्मी बन संकंती 
हैं जब सदा संचत्र प्रत्यक्षत्व के बिना अनुमेंथल न बन सके | जवें 
हम जीवन में सैकझे वेस्तुओ का अनुमान बिना प्रत्यक्ष के करते हैं 
तब ग्रत्यंक्षंत्र और अनुमेयत्र॒ की व्याप्ति कैसे वर्न॑ संकती है । 

भ्रश्न- प्रत्यक्ष और्र अनुमेयत्व ये व्तुके धर्म हैं। जिसमे 
प्रत्यक्ष होने योग्य धम होगा उसी में अनुमेव हाने योग्य धम होता 
है | जो अनुमेय हो गया उसमे प्रत्यक्ष होने की योग्यता भी अवश्य 
होती है | अगर आपने किसी अनुमेय पदार्थ का प्रत्यक्ष नहीं कर 
पाया तो इसका यह मतलब नहीं है कि उसमे प्रत्यक्षत्र की योग्यता 
नहीं है । योग्यता की दृष्टि से दोनो की व्याप्ति बनती है 

उत्तर-अगर प्रत्यक्ष की योग्यता और अनुमियत्व की 
व्याप्ति है तो स्वज्ञ सिद्ध के लिये यह अनुमान व्यथ है क्योंकि 
योग्यता के होने पर भी वह कार्य परिणत हो यान हो यह नहीं 
कह सकते । जैस बद कमरे की अग्नि प्रत्यक्ष योग्य होनेपर भी 
उसका प्रत्यक्ष नहीं हुआ उसी प्रकार सूक्ष्माढि पढाथ प्रत्यक्ष 
योग्य होने पर भी उनका प्रत्यक्ष, न हो इसमें क्या आशय है! 
ग्रत्मक्षत्व की योग्यता सिद्ध 'होने १९ वे किसी के प्रत्यक्ष है यह 
सिद्ध नहीं हुआ । 

दूसरीं बात यह' है कि यह प्रत्यक्षत्र को योग्यता क्‍या बस्तु' 
है इसके लिये हमें यह देखना चाहिये कि वे कौन से कारण हैं 
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जिनसे किसी चीज को हम अ्रत्वक्ष से नहीं जान पांते | ऐसे कारण 
तीन है एक तो विपय की सूक्ष्तता कि वह डदियों पर विषय योग्य 
प्रभाव न डाल सके, दूसरा ऐसे क्षेत्र मे उनका होना जहां से वह 
इन्ड्ियों पर विषय योग्य अ्रमाव न डाछ सके, तीसरी उसकी अचते- 
मानता जिससे उसका अ्रभाव इक्नियों पर नहीं पड पाता | ये तौन 
कारण ही अगप्रत्वक्षता के हैं | अब देखना चाहिये कि ये कारण क्या 
ऐसे हैं जिनसे वस्तु की अनुमेयता भी नष्ट हो जाय। सूक्षाता के 
होने पर भी अनुमेश्ता हो सकती है । क्योंकि सूक्ष्म बहुत संख्या 
में मिलकर स्थुछ वन सकते हैं और उस स्थुछ से सूक्ष्म का अनु- 
मान किया जा सकता है अथवा सूक्ष्म का प्रभाव स्थूछ पर पड़ 
सकता है जैसे चुम्कक को आकर्षण शक्ति का प्रभाव स्थुछ लेहिपर 
पडता है विद्युत का प्रभाव स्लेव के तार पर पड़ता है जिससे 
प्रभाव पैदा द्ोता हैं | इस प्रकार जो सूक्ष्मता प्रत्यक्ष होने में बाघा 
डाल सकती है वह अनुमान में भी वाघा डाले ऐसा नियम नहीं हे 
इसलिये प्रत्यक्ष के तिंना भी वत्तु अनुभेय हो जायगी इसीलिये 
प्रत्यक्षत को अनुमेयत्व के साथ व्यांत्ति नहीं बच सकती | 

वस्तु की क्षेत्रान्तरता ओ ग्रत्यक्ष में बाधा डा सके वह 
भी अनुमान भे वाया डालने में नियतरूप में समर्थ नहीं है क्योंकि 
क्षत्नान्तर में रहते हुए भी चढ़ किसी ऐसे पढाथे पर प्रभाव डाल 
सकती है जो हमारे प्रत्यक्ष का विषय होकर अनुमान का साधन 
चन जाय । जैसे देञञान्तर में गये हुए आदमी को हम देख नहीं 
पति पल्तु उसका पत्र पढ़ कर उसके हस्ताक्षर पहचान कर उस 
को अवस्था का ज्ञान कर लेते है | यही बात अवर्तप्रान बलुओं के 
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हि 


पय में भी है | वे दिख नहीं सकतीं पर अपना कोई ऐसा ग्रमाव 
ड सकती हैं जो अनुमान का साधन बन जाय जैसे वुझी हुई 
अग्नि इंघन पर अपना प्रभाव छोड जाती है । 


इसका मतलब यह है. कि प्रत्यक्ष की योग्यता के जो 
कारण ( स्थूलत्व आदि ) हैं उनवे न होने पर भी अनुमान की 
योग्यता के कारण रह सकते हैं तब यह नियम कैसे बनाया जा 
सकता है कि अल्यक्षत्व के अभाव मे अनुमेयत्थ नहीं हो सकता | 
इस प्रकार जब इन दोने की व्याप्ति ही नहीं बनती तब यह अनु- 
मान व्यथ है । 

प्रत्यक्ष के जो रूप हमे उपलब्ध है उन्हीं के आधार पर 
किसी तरह की न्याप्ति बनाई जा सकती है व्यात्ति के लिये निश्चित 
साध्यसाधन चाहिये | जितने प्रकार के प्रत्यक्ष हमें उपलब्ध हैं. उन 
के साथ अनुमेरत्र की व्याप्ति तो बनती नहीं, रहा कोई कल्पित 
अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष बह तो उपलब्ध ही नहीं है कि वह व्याप्ति बनाने 
में सहायक हो सके, वह तो व्याति बनाने के बाद साध्य बन 
सकता है । जो अनुमेयत्व से प्रत्यक्षत्व की व्याप्ति सिद्ध करना 
चाहता है उसे सिद्ध करना चाहिये कि आजतक हमें जितने अनु- 
मान हुए है वे हमोरे प्रत्यक्ष योग्य विषय में हुए हैं पर उपयुक्त 
विवेचन से स्पष्ट है कि ऐसी बात नहीं होती । 

सरबज्ञसिद्धि के लिये उपत्यित किये गये इस अनुमान की 
एक अन्धरशाही यह है कि जो धम ग्रत्यक्षत्र के बाधक हैं उन्हीं 
धुमवाले पदार्थों में यह प्रत्यक्षत्र सिद्ध करना चाहता है। जैसे, 
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अनुमान वनाव कि सव ठटडे पढार्थ अप्निरूप है क्योंकि 
स्परदावान हैं जो स्परवान हैं वे अग्निरुष ह जैसे अगार आदि। 
कोड पानी वर्फ आदि में ज्यमिचार बतांवे तो उन्हें भी अग्निरूप 
मानकर पक्षान्तगत कर लिया जाय | जीत स्प्ण अम्निरुपता का 
विशिधी है उसीको अग्निरूप सिद्ध करना जैसे अधर है उसी प्रकार 
सूक्ष्मता अन्तरितता दूराथता प्रत्यक्षन्व के विरुद्ध हैं उन्हीं को प्रत्यक्ष 
सिद्ध करना अधेर ही है । अरे भाई, कोई चीज अप्रत्यक्ष होती 
इसीलिये है कि चह सूक्ष्म है अर्न्तरित है या दूर है | अप्रत्यक्षता के 
जो कारण है उन्हीं मे प्रत्यक्षता सिद्ध करने का अयत्न करना 
हु साहस ही है। 


इस वात को अनुमान के रूप में यों कह सकते हैं--सूल्म 
अन्तरित और दूर पदाय प्रत्यक्ष नहीं हैं क्योकि इन्द्रियों के साथ 
उनका योग्य सम्बन्ध नहीं होपाता । जिनका इन्द्रियों के साथ 
योग्य सम्बन्ध नहीं है उनका प्रत्यक्ष नहीं होता जैसे दीवार आदि 
की ओट में खखी हुई चीज का चाल्लुष प्रत्यक्ष | जिनका प्रत्यक्ष 
होता है उनका इन्द्रियों के साथ योग्य सम्बन्ध अवश्य होता है जैसे 
सामने के मकान वृक्ष आदि | 


प्रश्न-आप का यह आशक्षिप इन्द्रिय ग्रत्यक्ष को लेकर है 
पर अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष को मान लेने पर यह आपत्ति नहीं रहती | 


उत्तर-अतीन्दविव प्रत्यक्ष की अन्धश्रद्धा पृण कल्पना को 

कोई सच्चा त्ार्किक केस मान सकता है अतीन्द्रिय प्रम्ण्क्ष तो तः 
०५ जद सूक्ष्म रेत द्राई 

सिद्ध हो जब सूक्ष्म अर्न्तरित दराथों की ग्रत्वक्षता सिद्ध हो | अग 
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सृक्ष्मादि पदार्थों की ग्रत्यक्षता सिद्ध करने के लिये अतीन्द्रिय “प्रत्यक्ष 
मानना पड़े तो अन्येन्याश्रय होने से दोनो ही असिद्ध रहेंगे । 
यहा व्याप्ति ग्रहण करने के लिये इन्द्रिय प्रत्यक्ष ही उपयोगी 
है अनीन्द्रिय प्रत्यक्ष तो सत॒त्न असिद्ध और अन्धश्रद्धागम्य है वह 
ज्याप्ति ग्रहण क्या करायगा # 
प्रश्न-मन से तो दूर दूर के पदार्थ जान लिये जते हैं] 
मनको अथ के साथ योग्य सम्बन्ध की जरूएत नहीं रहती | 
उत्तर-मनका काम बाहिरी पदाथें का प्रत्यक्ष करना नहीं 
है उसका काम इन्द्रियों के काम में सहायता पहुँचाना और उनके 
गहीत विव्रय पर विचार करना है। सूक्ष्म अन्तरित ओर दूर पदार्थों 
पर वह विचार करता है वह प्रत्मक्ष नहीं है । अगर स्वसवेदन 
को मानस अल्यक्ष माना जाय तो उसके साथ योग्य सम्बन्ध 
रहता ही है | 
इस प्रकार हर तरह से अनुमेयत्र और प्रत्यज्षत्व की ब्याप्ति 
नहीं बनती । 
सर्ज्ञलल साधक उस अनुमान में एक आपत्ति यह भी है कि 
अनुमेयत्र तो है हमारी अपेक्षा और प्रलक्षत्व है अन्तरित और दूर 
: प्राणियों की अपेक्षा | इससे सबैज्ञता की सिंद्धि कैसे होगी 
क्ष्म को तो कोई प्रत्यक्ष कर नहीं सकता क्‍योंकि वह 
खभाव से विग्रकर्षी है.। उसका जैसे आज प्रत्यक्ष नहीं हो सकता 
बैसे पाहिले भी नहीं हो सकता था क्योंकि स्वभाव तो सदा मौजद 
रहता है | श्री अकलूक श्री विदयानन्द , आदि आचार्थों ने भी,नसुद्म 
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को स्वमाव विप्रकर्षी माना है (सुक्ष्माः स्वमावविप्रकर्पणो 5 थीः 
परमाण्वादय ( अप्टसहल्ली ) । रहे अन्तरित और दूर पदार्थ सो, वे अन्त- 
रित और दूर प्राणियों से प्रस्पक्ष हो सकते हैं | इस प्रकार हमारी 
अपेक्षा से तो रही अनुनेयता और अन्तरितन और दूर प्राणियों की 
अपेक्षा रही प्रस्यक्षता इससे सत्रज्ञता की सिंद्धि में क्या छाम हुआ £ 
क्योंकि सबज्ञता के द्वारा तो एक जगह ओर एक समय में सब का 
प्रलक्ष कराना है । 

ग्रश्न-पदाथ में सामान्यत. प्त्वक्षता सिद्ध होने पर विशेष 
रूप में प्रत्यक्षता सिद्ध हो जायगी | जिसका एक आदमी प्रत्यक्ष 
कर सकता है उसके दूसरा भी कर सक्तता है क्योंकि सत्र आत्मा 
समान है । 


उत्तर-हमारे दादा आदि जितना ठेख सकने थे उतना ही 
हम देख सकते ढ॑ं आँख की शक्ति ढोनों की वरावर है पर वे अपने 
जमाने म जो इध्य देग्व गये चे हम नहीं दिखते और जो हमे दिख 
रहे हैँ वे उन्हे भी नहीं दिखते थे, इस प्रकार समान ज्ञान होने पर 
मी एक दूसरे का विपय नहीं देख पाते । दो आदमी हैं परीक्षा 
द्वारा यह जान लिया गया कि दोनों की आँखे एक बराबर थाक्ति 
रखती ह। एक बम्बह गया दूसरा कठकत्ता । अब ऑँखा की जाक्ति 
बराबर होने पर भी जो इप बम्बःश वार ठेखता है वह कठकत्ते 
बाच्य नहीं ठेसता जे कठफऊत वाला ठेखता है वह बम्बई बाला 
नहीं देखता । इस प्रकार ज्ञान की बराजरी के साथ विप्य ही 
एकता का कई सम्बन्ध नहों है अनन्त का प्रत्यक्ष असम्मव' इस 
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थी सन का स्ष्टीझरण किया गया है । इसलिये प्रत्यक्षता 
गन पर मे उससे सबधता सिद्ध नहीं हो सकती। 


7, प्र्यक्षय और अनुमयल् की व्यातति के विपय में सब 

इले जअत्व नी कछी जौय तो भी सबज्ञलल साधक उपयुक्त अनुमान 
पाफि समस्त पदाय अनुमान के विषय नहीं है। 

अ्षम फट पढ़ पिंड हैं उसके विषय में हम इतना नो जान सकते 


ह ब्> 
है कि इसने ( या जनिया क थब्दोी में अनत ) अणु हैं। 
नम प्रकार यिड का अनत्यनपदेशिन्य नामक एक धर्म जान लिया 
[हई प्रयक्न प्रक्ण को हम अनुमान से भी नहीं जान सकते 
>काड विश्रे्ध के प्राणियें। क अनुमान भी इकट्ठे होजोय तो उन 
अमद्व अदेओ का अनुमान नहीं कर सकेंगे | यह बात तो तब 
से सझनी है दि दम अल्यम परमाणु के काप आदि का अछग 


अच्ग प्रत्यक्ष कर सके आर उस साथन बना कर उस भअणुक्रो 
आअनमय्र बनायें । सूक्मादि पढार्यी मे थे ही अनुमेय हो सकते हैं 
जिनके कार्यादि इतने स्थृछ हों जिन्हें प्रत्यक्ष से जाना जा सके 
बाकी अनुभेय नहीं हो सकते | इस प्रकार सब॒ पदार्थ जब्न अनु- 
मय नहीं दे तब पत्यक्षत्य-पीद्धि कैसे होगी । 


के 


प्रश्ष-मत्र अनेकान्तात्मक है क्योंकि सब सतू खरूप हैं 
इस अनमान क द्वारा तो जगत के सब पदा4 अनुभेय हो 
सकने हें । 

उत्तर-असस जगत का अनेकान्तात्मकात्र नामक एक घम 
अनमेय हो सकता है सारा जगनतू नहीं | 
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इस ग्रकार न तो समस्त जगन्‌ में अलुमेयल्र है न समस्त 
सूद्षम अर्न्तरित और दूर पदार्थों में अनुभेयत्र है तब उनमें प्रत्यक्ष 
कैसे सिद्ध हो सकता है जिससे सर्नज्ञ सिद्ध हो । 

तात्पय यह है कि पहिले ते प्रत्यक्ष और अनुमेयत्र की 
व्याप्त ही नहीं है, उचर सूक्ष्मचादि धर्म प्रत्यक्षत्र के बाधक हैं, 
अगर प्रत्यक्षत्न सिद्ध भी हो जाय तो यह सिद्ध नहीं होता कि 
ग्रल्नक्ष की योग्यता से वे किसके प्रत्यक्ष अबव्य होंगे | अगर प्रत्यक्ष 
होना भी मान लिया जाय तो फ्िसी एक आत्मा के प्रत्यक्ष हो 
सकेंगे जिसे सबज्ञ कम जायगा, यह सिद्ध नहीं होता । इधर सत्र सृक्ष्मादि 
पदार्थ अनुमेय नहीं हैं इस प्रकार स्नज्ञसिद्धि का प्रयत्न करनेवाला 
यह अनुमान विलकुछ व्यथ है । 


दसरा यृक्त्यामास- 


प्रश्न--काई श्राणी थोड़ा ज्ञानी होता हैं. कोई अधिक । इस 
प्रकार ज्ञानकी तरतमता पाई जाती है | जहां तरतमता है बहाँ कोई 
सब से छोदा और कोई सब से बडा अवश्य है | जिस प्रकार पर- 
माण, परमाणु में सव से छोटा आर आकाश में सच से चद्य (अनम्त) 
है, उसी प्रकार कोई सव से वडा ज्ञानी भी होगा, चही अनन्त 
ज्ञानी अथीत्‌ सैज्ञ है | 


उच्तर-जहों तरतमता है, वहों कोई सब से बडा नियम नहीं। 
च्द, | पल पु पु च्गे 
हैं| किसी का शरीर छोठा, किसी का बड़ा होता है, इस ग्रकार 
की अवगाहनामे तरतमता होने पर भो किसी का शरीर- अनन्त 
नहीं है | जैन शाल्रों में शरीर की अबगाहना ज्याद से ज्याद; 
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एक हजार याजन की बतछाई है। कोई एक ग्रास भोजन करता 
है, काई दो आस, काई दस बीस तीस आदि, इस प्रकार भाजन में 
तरतमता होने पर भी कोई अनन्त आस नहीं खासकता । कोई एक 
हाथ कूदता है, कोई दो हाथ, परन्तु कोई अनन्त हाथ नहीं कूद 
सकता । उमर में तरतमता होने पर भी कोई अनन्त वर्ष की 
उमरका नहीं होता । मतलब यह कि तरतमता ते सैकड़ों वत्तुओं 
में पाई जाती है परन्तु उनकी सर्वोत्कृष्टता का अनन्त पर पहुँचने का 
नियम नहीं है । 
प्रश्ष-जे। तस्तमतएँ परनिमित्तक हैं वे अन्त साहित 
: है, जैसे कूदने को, खांने की, शरीर की आदि | स्वाभाविक तर- 
तमता अनन्त होती है| यर्यापि जब तक तरतमता है तब तक स्वामाविक- 
ता नहीं आ सकती, क्योंकि न्यूनाधिकता [ तरतमता] का कारण कोई 
पर॒स्तु ही होती हे । फिर भी एक तो ऐसी तरतमता होती है. जो 
अपने अन्तिम रूपमें भी परानिमित्तक बनी रहती है जैसे शरीर आदि 
की । यह अन्त सहित होती है। और एक ऐसी तरतमता होती 
है जो अन्तिम रूपमे परनिमित्तक नहीं रहती जैसे ज्ञान की | यह 
_ अनन्त होती है. 
उच्तर-यह नियम'भी अनुभव 'के विरुद्ध है, इतना ही नहीं 
किन्तु जैन शात्रों के भी विरुद्ध है । जीवकी अवगाहना मुक्ताबस्था 
मेंपरनिमित्तक नही रहती, फिर भी वह अनन्त नहीं है। किसी 
तरह अगर वह पूर्ण अवस्था में भी पहुँच जाय तो भी वह लोकाकाश 
से अधिक दो सकती। दूसरी वात यह है कि जैन शा्रों के 
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अनुसार परमिमित्तत> तरतमता भी अनन्त होती हैं, जैसे पुदुगल 
स्क्रप्नों में न्‍्यवाधिक परमाण रहंते हैं, यह तस्‍तनता परनिमित्तक्ञ है 
फिर मी इनमे अनन्त परमाजु पाये जाते हैं| [में पुद्नलस्कर्ता में 
अनन्त परमाणु नहीं मानता, असख्य मानता हूँ । इस विशयका 
विवेचन आगामी क्िस्ती अध्याय में होगा | यहाँ पर तो वतमान जन 
शाह्वो की इस मान्यता को इसलिये उद्घ्रत किया है जिससे इम 
मान्यताबाछों का समाधान हो ।] इस प्रकार परनिनित्तक खनिमित्तक 
तातमताओं का सान्त-अनन्त के साथ कुछ भी सम्बन्ध नहीं है । 
इसलिये ज्ञनम तरतमता होने से कोइ ज्ञानी अनन्तज्ञानी या सवज्ष 
है।गा, यह कढापि नहीं कहा जा सकता | हक 


झा आनचछ न 


इस विपय में एक दूसरी इष्टिसे भी विचार कग्न, चाहिशे | 
जत्र ज्ञान में तस्तमता है तब कोई सत्र से बडी ज्ञानशझाक्तिवाला 
होगा । परतु सत्र से वी ज्ञानभक्तिवाछा छोटी ज्ञानगाक्ति 


के विंगय को अवश्य जाने, यह नहीं हो सकता । इसके लिये 
एक उठाहरग लीजिए । एक ऐसा! विद्वान है जो सस्क्तत, प्राकृत 
बंगाली, हिन्दी, अग्रेजी आदि भाषाओं के साथ न्याय, व्याकरण, 
काब्य, सिद्धान्त, इतिहास, अवशास्र आदि विपयो का पारंगत विद्वान 
है, पर्नु वह मशाठी भाषा विल्कुछ नहीं जानता । अब एक किसी 
ऐसी रुकी लीजिये जो विल्छुछ अर्निक्षित है क्िन्त मराठी भापा 
को जानती है । अब इन दोनें। म ज्याद ज्ञानगक्ति किसकी है 

दाना में तलमना तो अबय्य हैं। अगर यह कहा जाय कि 
जन आजबंज्ध है, ते बह खऋस्कत प्राकृत से अनाभन्न 


टिकर उस पद्दानक्तो आधिक जानी कहा 


0 
/! 
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जायगा-। परन्तु वह विद्वान भी उस ख्रॉके समान मराठी भाषा नहीं 
जानता । यदि कहा जाय कि दोनों में तरतमता नहीं है, तब तो 
' जगत्‌ के किसी भी प्राणी में तरतमता न बतायी जा सकेगी फिर 
तरतरता से जो सर्वेत्कृष्टता का अनुमान किया जाता है वह नहीं 
हो सकेगा | इसल्यि यही मानना चाहिये कि दोनों मे वह विद्वान 
अधिक ज्ञानशक्ति वाछा है, फिर भी वह उस खत्री कें समान मराठी 
भाषा नहीं जानता । इसी प्रकार जो सब से अधिक ज्ञानी होगा, 
वह अपने से अल्पज्ञानवाले सत्र प्राणियों के ज्ञातव्य विषय को नहीं 

जान सकता; फिर भी वह सत्र से बड़ा ज्ञानी कहा सकता है | 
,.. कल्पित सर्वज्ञतावादियों की भूल यह है कि वे यह समझते हैं 
कि जो सबसे बड़ा ज्ञानी होगा, वह जो कुछ हम जानते है वह 
भी जनिगा, जो तुम जानते हो वह भी जानेगा, जो और लोग जानते 
हैं बह भी जनिगा, इस प्रकार सर्वेत्कष्ट ज्ञानी को वे सब बातें जानना 
चाहिये जिन्हें कोई भी जानता हो, जानता था, जानेगा | उनका 
यह श्रम उपयुक्त (पारगत विद्वान और अशिक्षित श्री के) उदाहरण 
से निकल जायगा | फिर भी स्पष्टता के लिये कुछ और छढिखना 

अनुचित ने होगा | 

ज्ञान में जब तरतमत। है, तब हम ज्ञानके अशों की कल्पना 


है करलेते-हैं | किसी को एक अश प्राप्त है, किसी को दो, किसी को 


पॉच, इसी प्रकार दस, वीस, तास आदि-। जो सब से वा ज्ञानी है, 
उसके १०० अंश हैं- | मानलो १०० अंश से अधिक ज्ञान किसी को 
नहीं होता | अब एक ऐसे मनुष्य को लीजिये जिसके पास ज्ञान के 
पांच अश हैं | उसने एक अश 'धर्मवि्ाम लंगाया है, एक अश्य 
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ब्यापार विदामें, एक अंश कला आदि की जानकारी में, 
एंक अंश काबन्य में, एक अश अन्य प्रकोणक वाता मे । अब 
एक दूसरा ज्ञानी है, उसके मी पॉँचअंश वाला ज्ञान है। परल्तु 
उसने अपने अंशों को किसी दूसेर ही कार्मम लगाया है | इसी प्रकार 
६ तीसरा ज्ञानी है जिसने कि अपने ज्ञानाशों का उपयोग किसी 
तौसरे ही क्षेत्रमे गाया है | इस प्रकार पॉच अशवाले ज्ञानका उप- 
योग सैकर्डों तरह से ढो सकता है। अब एक ऐसे मनुष्य को 
लीजिये जिसके छ अंश्वाछा ज्ञान है। उसका ज्ञान पॉच अश 
चाले से अधिक अवश्य है परन्तु जितने पौँचअंश ज्ञानवारे हैं उन 
सबसे अधिक नहीं है, क्योंकि पाँच अशवाले सभी ज्ञानियों के ज्ञानको 
एकत्रित करों तो वह सेकर्डो अगका हो जायगा, और १०० अंग- 
बोला ज्ञानी भी उन सबको न जान पायगा। यह भी हो सक्तता है कि 
पाँच अंशबाले का कोई ज्ञावाश छ. अंशबांले के न हो फिर भी 
छ॑ अंशबाला वह ज्ञानी हैं क्योंकि पॉच अंश वाले के अगर कोई 
एक अश नवा है तो छ अंगवाले के दो अंग नये हैं | यही उसकी 
महत्ता है । इसी प्रकार सब से बड़ा ज्ञानी (१०० अशवाछा) मीं 
पॉचअञबाले की किसी वात से अपरिचित रह सकता हैं। परन्तु 
१०० अंदा वाला अगर एक अंश से अपरिचेत रहेगा तो पाँच 
अंशवात्म ९६ अंगों से अपरोधित रहेंगा। यही १०० अशवाले 
की महा हैं। इस प्रकार सत्र से बड़ा ज्ञानी होकर के भी कोई 
बनमान मान्यता का ऋल्पित सचज्ञ न वन सकेगा | बी 


स्पष्टता के ।लिये एक उदाहरण आर देखिये | कल्पना कीजिये 
कि काइ कराइपति संत से वहा धनवान है । उस नगर में बाकी 
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जोगों में कोई ९० छाखका घनी है, कोई अस्सी छाख, इसी प्रकार ५० 
लाख, १० छाख, १ लाख, आदि के श्रीमान हैं। यचपि यहाँ 
करोडपति सब्र से बडा घनी है फिर भी अगर नगर के सब के सत्र 
धनियों की सम्पत्ति एकत्रित की जाय तब वह घन उस धनी से 
* बढ़ जायगा । जलाथ ही ऐसा भी हो सकता है कि पचास छाख के 
धनी के पास कोई ऐसी चीज हो जो करोडपति के पास न हो 
परन्तु करोडपति के पास पचास छाख के धनी की अपेक्षा: अन्य 
वस्तुएँ अधिक होंगी । इसी अ्रकार हर एक प्रकार की तरतमता को 
उदाहरण रूपमे पेश किया जा सकता है । > 


इस प्रकार तरतमता से जो सर्वेत्कृष्ट ज्ञान सिद्ध होता है 
वह कल्पित सतैज्ञता का स्थान नहीं ले सकता | अगर वह अनन्त- 
ज्ञानरूप मान लिया जाय तव भी दो बाते विचारणीय रहती हैं । 


प्रश्न-तरतमता से सिद्ध होने वाले सत्र से बडे की व्यात्ति यदि 
अनंतके साथ नहीं है तो सान्‍त के साथ भी नहीं है ऐसी हालत में ज्ञान 
को सभब्से बडा मानकर भी यदि इस की व्यातति के आधार स उसको 
अनन्त सिद्ध नहीं किया जा सकता तो इस ही के आधार से उस 


की अनन्तता का निराकरण भी नहीं किया जा सकता । 
उत्तर-अनन्तता के निराकरण के लिये तो काफी प्रमाण 
दिये जा चुके हैं इसका यहा श्रकरण नहीं है | यहा तो यह बताना 
है कि सर्वज्षसिद्धि के लिये तरतमतावाली युक्ति युक्तयामास है। 
सो युत्तयाभासता सिद्ध है. क्योकि तस्तमता अनन्त के समान साल्त 
के साथ भी रहती है इस प्रकार यह अनैकान्तिक हेलाभास हो 


गया इसलिये इस युक्ति से भी सर्वज्ञ सिद्ध नहीं होता | 
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इतने वक्तव्य से इस युक्त्यामास की चर्चा पूरी हो जाती 
है | पर कुछ और भी विचारणीय वात कह देना अनुचित न होगा। 


जैन शात्रों को देखने से माछुम होता है कि ज्षेय की 
अपेक्षा ज्ञान में अविभाग ग्रतिच्छेदें!। की अधिक जरूरत है । जैन” 
शालोंके मतानुसार ज्षेय में जितने अविभाग ग्रतिच्छेद होते हैं ज्ञान में 
उससे अनन्तगुणे अविभागग्रतिच्छेद होते हैं. । अविभाग अतिष्छेदों 
के विचार से यह वात माद्म होती है । 


निगोद प्राणी का ज्ञान सबसे थोडा है पर सत्रते थोड़े ज्ञान 
के लिय भी कितने अविभाग ग्रतिच्छेदों की जरूरत है इसका वर्णन 
पढने योग्य है । 


जीवराशि अनन्त है, उस राशि में जीवराशि का गुणा 
करो, उसमे फिर उस अनत का गुणा करो, इस प्रकार उस जीते 
राशि में अनन्तवार अनन्त का गुणा करो अर्थात्‌ चग करो तब पुद्ठऊ 
परमाणुओ की राशि आयगी | इस पुठ्ठछ राशि में पुष्रछ राशि का 
अनन्तवार वर्गरूप में गुणा करती तब काछठके समय आयेंगें, फिर 
उसमें अनन्त का वी करे तब आकाश अणी होगी उसके वर्ग 
करने पर आकाशमग्रतर आयगा उसका अंनन्‍्तवार वग करने पर धर्म 
अधम के अमुरुरंघु गुण के अविभाग ग्रतिच्छेद आयेंगे, उंसमें अनेत 
वार वग करने पर एक जीच के अगुरुल्युंगुग के अविर्भाग प्रति- 
च्छेद आयेंगे उसमें अनन्तवार बगे करने पर सूक्ष्म निगोद के जघधन्य 
ज्ञान के अविभाग प्रतिच्छेद आयेंगे | ( गेम्मे्सार जीव कांड टीका 
पयोत्ि प्ररूपणा ) गज द 
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वृक्षी को जितना ज्ञान है वह मी इतना महान है कि सूक्ष्म 
पनिंगोदके जधन्य ज्ञान मे अनन्तवार अनत का गुणा' किया जाय तय 
वृक्षों के ज्ञान का परिमाण बनेगा | कीट पतंगों के ज्ञान की महत्ता 
. का तो पूछना ही क्या है । इससे उस निगोद प्राणी के ज्ञान कौ 
झ्ुद्रता समझ सकते हैं कि वह कितने पदार्थों को जानता होगा | 


इतने छ्लुद्र ज्ञान मे भी जब जीव पुद्रछ कार आकाश आदि 
की याशि से अनन्तानन्त गुंणें अविभाग ग्रतिच्छेद है अर्थात्‌ इतने 
अविभागप्रतिच्छेदों को रखकर मी जीव इतने थोंडे पदार्थों को जाने 
पाता है तब केवलज्ञान सरीखी.किसी सर्वेत्कृष्ट चीज को जानना हो तो 
उसके लिये कितने अविभाग ग्रतिच्छेद चाहिये कम से कम केवल- 
ज्ञान से अधिक तो अकश्य चाहिये । इसका मतरूब यह हुआ कि 
केबललज्ञान के द्वारा केवलज्ञान नहीं जाना जा सकता। तब प्रश्न 
होंता है कि सबज्ञता कैसे रही क्‍योंकि केवलज्ञान दूसरे के केवल- 
ज्ञान को जान ही नहीं पाया | 

अगर जैनझात्त्रों के अविभाग ग्रतिच्छेदों के वर्णन को सत्य 
मान लिया जाय तब यह मानना ही पड़ेगा कि ज्ञेय की अपेक्षा 
ज्ञान में अविभाग ग्रतिच्छेदो की सख्या बहुत चाहिये । इसलिये केबल 
: ज्ञान दूसरे केवलियों से अज्ञात ही रद्द और इतने अशमे उनकी 
सर्वज्षता छिन गई। 

अगर यह कहा जाय कि किसी पदाथे को जानने के 
लिये ज्ञान में उतने अविभाग ग्रतिच्छेदों की जरूरत नहीं है जितने 
ज्ञेय मे हैं| तब प्रश्न होता है कि निगोद जीव के इतने अविभाग 


प्रतिच्छेद क्‍यों बताये गये | 
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केवल्ज्ञान के अविभाग गतिच्छेदों का जो परिमाण बताया 
गया है उससे भी मारछूम होता है > ज्षेय की अपेक्षा ज्ञान में अवबि- 
भागप्रीतिच्छेद. अधिक चाहिये | निगोद ज्ञान के अविमाग ग्रतिच्छेदा 
में ही जब जीव पुद्रछ और अनन्तकाल अनन्तक्षेत्र समागया तब 
केवलज्ञान के अविमाग ग्रातच्छेदों का क्या पूछनाः * उससे अनन्ता- 
नन्‍्त गुणा अनन्तानन्तवार करना पड़ता है । 


इससे सिद्ध होता है कि केव्लक्षान दूसरे केवलज्ञान को 
“नहीं जान सकता । अथवा ज्ञानके अधिभाग ग्रतिन्छेदों का वर्णन 
ठीक नहीं है | यह सर्बज्ञता के विगेध एक शात्रीय ब्रात्म भी है | 


तीसरा युक्तयाभास 


प्रश्च-अमुक दिन अहण पड़ेगा तथा सूृवचन्द्र आदि की 
गतियों का सूक्ष्मज्ञन विना सबज्ञ के नहीं हो सकता | भविष्य की 
जो बाते शात्रों में लिखी हैं वे सच्ची साबित हो रही हैं । पचम 
काल का भव्रिष्य आज हम प्रत्यक्ष देख रहे हैं | अवसर्पिणी की 
रचना भी साफ माछूम होती है। और भी वहुतसी चातें है. जो 
हमें शाल्र से हो माछम होती हैं | उनका को३ मूल्प्रणेता अवश्य 
होगा जिसने उन वातों का ज्ञान शात्र से नहीं, अनुभव से किया होगा। 


उत्तर-आज जो जगत्‌ को ज्योतिषसम्बन्धी ज्ञान है वह 
किसी सत्रज्ञका वताया हुआ नहीं है किन्तु विद्वानों के हज़ारों वर्ष 
के निरीक्षण का फल है | तारा आदि को चालें आँखें से दिखाई 
देती हैं, उनके ज्ञान के लिये सबज्ञ की कोई जरूरत नहीं है |-जो 
लोग जैनवरम, जैनशात्र और जैन भूगोल नहीं मानते वे भी ्रहण 
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ज्ञादि व पनवत। देंत है और जितनी खोजकी हम सर्वज्ञ बिना मानने 
)0 4गभर नही € उससे कई गुणी खोज आजकल के असज्ञ वैज्ञा- 
विदा वर रह ४ । प्योतिष आदि की खोजसे सबैज्ञ की कल्पना 
काना कुपमइफता की सूचक है । 

चन्द्रमदण सूर्यग्रहण आदि के नियमों का ज्ञान स्कज्ता- 
मूल्क नहीं इसका एक प्रमाण यह सी है कि विश्वरचना के विपय 
भे नाना मत होते हुए भी सभी ज्योतिष शास्त्र उनका समय बता 
>ने ६ | मम छोग दो नसर्य दो चन्द्र और चपटी पृथ्वी आदि मान- 
कर ऋण बताने है दूसरे लाग एक सू+ आदि इससे मिन्न भूगोल 
मानक अदहण बताते &ै। आधुनिक ज्योतिषी पृथ्वी को गोछ तथा 
तथा चछ मानकर ग्रहण बताते &।इससे माठम होता है कि इस 
गोतिप के मूठ में सर्वत्र नहीं हैं | 

ज्योतिष ज्ञान के तिपय में आज का जमाना पुराने स्वज्ञों 
से बहुत बदा हं, तारों का आकार प्रकार, उनसे, आने वाले प्रकाश 
की गति उनकी दूरी उनकी किरणो की परीक्षा, उन किरणों से 
बहा के पदार्थों की स्विति, धरातल के ऊपर ऊपर वायुमण्डल का 
पता पतढ़ा होना नंये नये मरे की शोध आदि बहुत सी वाते हैं. जिन 
से अच्छी तरह पता छग सकता है कि पुराने स्वेज्षयुण से आज 
का अस्त युग कितना बढ गया है। पुराने शात्रों की तुलना 
करने की यहा जरूरत नहीं है । पूर्वजों ने अपने समय में यथाशक्‍्य 
बहत किया दम उनके झतन् है पर इसीलिये उन्हे या उनमें से 
किसी की सर्त नहीं कहा जा सकता है । हा, सर्वज्षता का जो 
व्यावहारिक अब ढ उसकी ओपेक्षा वे सर्वज्ञ अवश्य थे | 
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खैर, यहा तो इतना ही कहना है कि चन्द्र आदि की गति 
को बहुत दिन तक ध्यान पूर्वक देखने से उस की घटती बढ़ती 
ग्रहण आदि के नियम का पता छग सकता है इसके लिये सबज्ञ 
मानने की जरूरत नहीं है । 

प्रश्ष-बंडे बडे ज्योतिष शास्त्र के रचयिताओं ने ज्योतिष ज्ञान 
का मूलाधार सबक्ञ माना है अन्य अनेक दाशनेिक विद्वानों ने भी 
ज्योतिष ज्ञान का आधार सवैज्ञ ज्ञान माना है सबज्ञ द्वारा ज्योतिष 
ज्ञान प्रतिपादन में आपत्ति भी नहीं, तव क्यों। न ज्योतिष ज्ञानका 
आधार सपज्ञ माना जाय । 


उत्तर-आज कछ जो वंडे वडे शास्त्र वने हैं उनमें स्वेज्ञ 
तो दूर आत्मा का भी पता ही है इस देश के पुराने ग्रंथकारों में 
अवश्य बहुत से ऐसे हुए हैं जिनने ज्योतिष ज्ञान आधार सवज्ञ ही नहीं 
ईश्वर माना है तब इसीलिये क्या शार्लोकी ईश्वर-प्रणीत मानले श यह तो 
इस देशका दुर्भाग्य है कि ज्योतिष सर्रोख वैज्ञानिक क्षेत्र में काम करने 
वाले भी स्वरुचिविरचितत्व से डरते थे इसलिये पद पद पर सवज्ञ 
की दुह्ढाई दिया करते ये । सवज्ञ द्वारा ज्योतिष के प्रतिपादन में 
आपत्ति मंझे ही न हो पर सबैज्ञ के सिद्ध होने में ही वड़ी आपत्ति है | 

भविष्य कीं वांत जो शास्त्र में लिखी हैं चह सिर्फ लेखक 
का मायाजाल है.। शा में ऐसा कोई आमाणिक भविष्य नह 
मिलता जो शाल्वस्वनाके वाद का हो । शाल्रों में महावीर या गौतः 
आदि के मुख से कुदकुंद हेमचन्द्र आदि का भविष्य कहल दिय 
गया है; परल्तु यह सब उन्हीं ग्रेथों में है जो इन लोगों के वाः. 
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में 8 | ऐस स्िय सभी वर्मेके ग्रल्यो में लिखे गये है। इनसे 
कह सीपठ ने। क्या, अन्‍च्टा पढ़ित भी साबित नहीं होता। 

भविष्य की कुठ सामान्य बे भी हैं पलन्‍तु थे सामान्य चुद्धि 
मे ऋदी जा सकती है। जैसे-एक दिन प्रलुय होगा, आंगे छोग 
निम्न भ्रगी के होते जायंग आदि | ऐसी बाते प्रायः सभी धर्मों मे 
कही गई हैं । प्रल्य की बात लीजिये-साथारण छोंग भी समझते है 
के जो चीज कर्मी बनती ह वह कभी नष्ट भी होती है; यह जगत्‌ 
एज दिन भगशनने बनाया या प्राकृतिक रूप में पैदा हुआ ते इस 
छा एक दिन नाग भी अबध्य होना चाहिये। बस, इससे लोग 
प्रद्य मानने लग | पल्तु जनदशन इश्वए के नहीं मानता इसलिये 
उसकी दृष्टि में सृष्टि अनादि हे, इसीडिये उसका अन्त भी नहीं 
माना जा सकता, नत्र प्रतुय केसा ? छेकिन अलछय की बहु प्रचद्षित 
मान्यता का समखय तो करना चाहिये, इसलिये एक गव्यममार्ग 
निकाला गया और कहा गया कि जगत्‌ का श्रछू७ तो असम्भत्र है 
किन्तु प्रत्य की बात विल्कुल मिध्य। भी नहीं है, भविष्य मे खड- 
प्रत्य होगा जे। कि भरतक्षेत्र के आयक्षेत्र में ही रहेगा। मनुष्य 
का यह स्वमात्र है कि उसकी वात की बिलछकुछ काट दो या किसी 
बात का उत्तः विछकुछ नास्तिकता से दो तो वह विश्वास 
नहीं कपता, किन्तु उसकी बातका समन्वय करते हुए उत्तर दो या 
उमत्तकी बातका कुछ एसा मूठ बतलादो जिसका बढ़ा हुआ रूप 
उसकी वे्तमान मान्यता हो ते वह विश्वास कर छेता हैं। जनियो 
का इतिहांस भूगोल आदि का विपय मनोविज्ञान की इसी भूमिका 
पर स्थिः है । इससे जैन गाल्कारों की चतुरता और मनुष्य प्रकृति- 
बता साबित होती है, न कि स्वज्ञता | 


हु 
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आगे लोग निन्न श्रेणी के होने जायेगे '"अथांत्‌ वर्तमान में 
अचर्सपिणी है, यह मी छोगा की साधारण मान्यता है। प्राब, हर 
एक माव्ाप अपने के सतयुगी और अर्पन बच्चे को ऋछयुगी सम- 
झता है, और भक्तिवआ या कृनज्ञनाप्रदशन के क्थि लोग अपने 
पु पुरुषों के आतेशयोक्तियण गीत गाता करते हैंन प्रमतत्यापक 
या सचालक छोग भी जनताके इस विचार का सल्का रूप 'देंतेः है 
जिससे मविप्य सतान की दृष्टि में वे महान्‌ बने रहेंता इ्म प्रका 
यह बहुत साधारण कब्पना है । इसके लिये सर्ज्ञ मुनने की कोर 
आवश्यकता नहीं है । 6... कक 
अचसर्पिणी की कल्पना सत्य है या नहीं) यह भी एक प्रश्न 
है। यों वो किसी बातभे उन्नति या अवनति "होंतो ही रहती है । 
अगर को मनुष्य विद्वान बनने की कोशिश करे तो 'वह गारीरिक 
शक्ति में पिछड जायगा | अगर वह पहलवान बनने की ' कोशिश 
करे तो विद्याके क्षेत्र में पिछिह जोयग[। जा बात व्याक्ति के लिये 
ह वही समष्टि के छिप हें । एक समय लोग कंछेक्रीशक विदा 
आदि में आंग बढते है और शेरीर में पिछड़ जाते हैं और विदा 
आदि में आंगे न बढने पर शरीर में वढ़ जौते हैं, ऐसी अवस्था में 
उत्सर्पिणी अवसर्पिणी दोनो ही मानी जा सकेंती हैं | अज मनुष्यने 
अमाघारण वैज्ञानिक उर्नाति की है । मनुप्यक्ते असम्भंव सपैख स्वप्तों- 
को इसने करके दिखाया है | वायुयानकी कल्पना आज मूर्तिप्ती 
हो रही है। वेतारका तार, सिनेमा; ग्रामोफोन, विदुतक वशौऋण 
आदि ऐसे आविष्कार हैं जिनका स्त्रप्त भले ही पुराणोमिं लिया हुआ 
मिल जाय पर्तु ऐतिहासिक ' इशिसे-जों- अभतपूर्व हैं-।- इतेना ही 
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नहीं, गाल प्रत्येक शांखाम आज अदूमुत गम्भीरता 'आगई है ओर 
अनेक नये शार्त्र बन गये है| साहित्यकी का आदिका कई गुणा 
विकास हुआ, है । विद्याप्रचारके अगणित साथन प्राप्त हुए हैं| इन 
सब बातोंकी देखकए कोन कु सकते है।कि ओन अवस्नगिंणी है । हाँ, 
अन्यश्रद्वालु अइकमममम्त जीवों कीलोत दस ढे-] के मुतक़ालके अग्राः 
माणिक और अविश्व मनीय छप्तोंके गीत गा कर जो ,्वाडे कद सकते है। 

- जब यत्रोका विकास और ,'ग्रचार / हुआ तब शरीरसे- काम 
क्रम छिया जाने लगा। ऐसी अवस्थाम शरीर कमजोर हो यह 
स्वाभाविक है, परन्तु इसीसे अवसर्पिणी नहीं कही जासकती; 
क्प्रोक्ि दूसरी दिशुम बहुत अविक उत्सर्पिणी दिखाई देती है ।, 


इस अब्सर्पिणीमें उत्सर्पिणी होने छगी हे श्स वातको जैनी 
भी स्व्रीकार करत है, किन्तु अबंसर्पिणीपन कायम रख॑नेके लिये कहते 
है कि पचमकाल्म आरकी तरह अवसर्पिणी होगी , जिस प्रकार 
ओरे के एक तफप्ते, दूसरी तरफका भाग नीचा होता है किन्तु बीच 
घीचमें ऊँचानीचा होता रहता है उसी, प्रकार पंचमकाढम. उन्नति 
और अधनति होती जायगी। परन्तु आजकुलकी उन्नति तो पचमकाल 
के आरम्भसे भी अधिर है, बीचकी यह ऊँचाई कैसी ” कहनेकी 
जरूरत नहीं कि ग्रह लीपापोती है । , - _ 


, शका- जआजकढ , भौतिक उन्नति -मलेही हुई हो परल्तु 
धार्मिक उन्नति तो नहीं हुई; इसलिये अवसर्पिणी ही कहना त्राहिये। 
- उत्तर- तंब"तो प्रथम, द्वितीय; तृतीय/कालकी “अवेश्ञा, चैसे 
लको ज्याद. उन्नत “माननों चाहिये क्योके पढिले तीथड्टार नहीं 
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ना 


ही 


बन » 


थे, जनपम आदि काई उमर नहीं था । इससे मान होता है कि 
अनशास्त्रें मे उन्सर्पिणी का विभाग धमकी अपेक्षा नहीं था । 
अन्य विषया मे तो आज अवर्सपिणी नहीं कही जा समझती | 

इस विषय मे भविष्य बरेलनेवाल को बडा मुर्भाता है । ते 
उत्सपिणी कहद तो वह किसी दृष्टि से सिद्ध की जा सकती 
7 अवर्सर्पिणी कहदे तो वह भी किसी दृष्टि स सिद्ध की जा 
छह 


। और जिस दृष्टि से अपनी बात सि्ठ हुई उस पर मोर 
। अपने हाथ भहे। 
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यदि थाई दर के छिये इष्टिमद की बात को गाौण कर 

दिया जाय तो भी यह कहने में काई कठिनाई नही है कि मनुप्य 
समाज विकातित होता जाता है या पतित | जीवन के पदच्चौस 
प्रचास वर्ष तक जिसने समाजका अनुभत्र किया है जह भी बता 
सकता हैं कि समाज उन्नतिर्शार है या अवनतिशीछ, उसी पर से 
भविष्य और मून का सामान्य अनुमान भी: किया जा सकता हे 
इस साधारण ज्ञान केडिये सवक्ष मानने कौको# आउवव्यकता-नहीं हैं। 
शास्त्रों की मविष्यकाल की जातें। को पदकर हँसी आगे 

बिना नहीं रहती | उसमें छोंठ छोटे राजाओं का और अिर्टी छोटी 
घटनाओं का वणन ते मिलना है परन्‍्तु वडी बड़ी घटनाओं का 
वर्णन नहीं मिलता । यूरोप का म्हायुद्ध कितना विश्वाल्या, जिस की 
वराबर दुनियाँ का कोई पुराना युद्ध नहीं कर सकता, मुगल साम्राज्य 
और वृद्शि साम्राज्य आदि कितने महान हुए, उनका कुछ उल्लेग्व नहीं 
है | क्या इससे छह मालूम नहीं होता कि प्रन्थकारों को -अपने 
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पास में जो छुट दिखाई दिया उसी को म. महावीर आदि के मुख 
से कप्स्यकर भविष्पज्ञता का ५रिचिय दिया गया हैं| अगर आज 
कठ की मान्यता के अनुसार कोई सर्वज्ञ होता तो उसने इस चैज्ञा- 
निक युग को ऐसी सक्ष्म बातों का इतना अन्छा भविष्य कहा होता 
कि सुनने बाले का संत्रेजता अवक्य मानना पड़ती | 


शास्त्रे! म जहं जहें। जे। जो मत्रि-्य कह्ठा गया है उस सबको 
सामने रखकर विचार किश जाय ते| साफ माढ़म होगा ।क्रि उसमें 
सबनततासाथक ते एस भी बात नहीं है, साथ ही असाधारण 
पाडित्य की सावक बाते भी कम हैं | महामभा महावीर के 
साथ उनका सम्बन्ध नहीं के बराबर है । यहा मैंने ढो एक बातों 
की आखोचन। की है परन्तु अन्य सत्र बातो की आह्ोचना भी 
हमी तरह की जा सकती है। इसलिये भविष्य कथनों को तथा 
दूसरे कुछ कथने को सर्नन्नसिद्धि के लिये उपस्थित करना अनु- 
चित और निष्फल है । इसके अतिरिक्त भूगोछ, ज्योतिष आदि की 
गड़बड़ी और वर्तमान वज्ञानिक शोधके सामने उसका न टिक 
सकना ते। उस विपय की प्रामाणिकता को बिलकुठ निमृढ कर 
द्वेता है । वास्तविक सबज्ञता क्‍या है और क्रिसलिये है इसकी हमे 
खाज करना चाहिये, कारी कल्यनाओं के जाल में पडकर असल 
के पीछे रहे संहे सत्य की हृत्या न करना चाहिये | अपनी 
मान्यता की अन्वश्रद्धा से जिन्दगी भर उसे सत्य सिद्ध करने .की 
कोशिग करते रहना या उसके सत्य सिद्ध होने की बाद देखने 
रदना आत्मोद्धार और सत्यप्राप्रिकि मांगे को वद कर देना है । 
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न्यायगाल म स्वज्ञसिद्धि के लिये ल्वे विवेचन कि गंध 
हैं परन्‍तु उनमें सास्तत्त कुछ नहीं| खास खास युक्तियां की 
आलोचना ऊपर की गई है | जो कुछ बाते रह गई हैं उनकी 
आलोचना कठिन नहीं है । इन आलेचनाओं के पढने से वे आन्वे- 
चनाएँ अपनेआप कोनजासकंगों । 


अन्य युक्‍त्यामाव 


कुछ ऐसे युक्त्याभास भी हैं जिनकी युक्ल्यामासता सिद्ध 
करना और भी सरल है। साधारण छोग इन का प्रयोग किया 
करतें हैं, कुठ प्राचीन झाखें। में मी पाये जते हैं, कुछ जैन मन्दिरों 
मे चत्चो के समय सुनाई देंते हैं। यथपि इनके उल्लेख की- विशेष 
आवशध्यकत, नहीं है किए भी इसलिये इचऊा उल्छेव यहाँ किया 
जाता है कि साधारण सनझवाले को इनका उत्तर भी नहीं सूझता । 
उनका कुछ छुमाता हा इप्तलिय इन युकलामासा का यहा शा 
के न्य में रखा जाता है । 

१ शुक्ता-तीन काल तीन छेोक् म सर्चेज्ञ नहीं है तो क्‍या 
तुमने तीन कारूतीत छोफ देखा है ० यदि देखा तुम्ही सर्वे 
हो, यदि नहीं देखा ह तो उसका निषेध केसे करते हो ? 


समाधान-हम तींन काल तीन छेऋ में देखकर सर्वज्ञभाव 
सिद्ध नहीं कर सकते । वैसे भी सर्चज्ञ दिखने की चीज नहीं है । 
वह अनुमान का विषय है। अनुमान से जब सर्चशता खडित <॥ 
जाती है जब उसकी चस्‍तु-खमावता असम्भव होंजादीं है, तन्र 
उसका अमाव संत्र जगह के लिये मानना पडतों है। | * 


अन्य थुक्तयाभास , [ ७१, 


२ शका[- सवज्ञ नृर्दी है असत्‌ का प्रत्यक्ष असम्भव होनेसे, 
इत्यादि अनुमानो में हेतु का आधारभूत सर्वज्ञ सिद्ध होगया ज़िसमे 
हेतु रहता है, यदि हनु पक्ष मे नहीं है-तो इस अनमान से सूर्वन्ना- 
भाव सिद्ध न हो सका । - -. -, 

समाधान-केंवठ अस्तित्व या नाहथ्तेल साध्य नहीं,होता, 
किसी वस्तु का अस्तित्व या नात्तित्व साध्य हुआ करता -है और 
उसका आधार रूप पक्ष कोई क्षेत्र या द्रव्य होता; है | जैसे खर- 
विपाए नहीं है, यहाँ खर पक्ष है विपाण का नात्तित्व साध्य है 
अथवा जगत पक्ष है खरविषाण का नात्तित्व साध्य है | सर्वज्ञता- 
चाघक अनुमान में आत्मा पक्ष है सर्वेज्ताभाव साध्य है । हेतु आत्मा 
रूप पक्ष में रहता है | अथवा जगत को पश्ष बना ' सकते है | इस- 
प्रकार हेतु की पक्ष में वात्ति आवृत्ति की केकर इस अनुमान का 
खण्डन नहीं किया जा सकता । 

३ शक्ा-मोई अत््मा सफर पदायें का प्रल्नक्ष करता है 
क्योंकि सफल पदार्थों को ग्रहण करना आत्मा का स्वभाव है; और 
आता के प्रतिबन्धक कारण नष्ट होते हैं | * हे 

५४० समाधान-हेतु सिद्ध हो तो साध्यसिद्धि केः |छिये उपयोगी 

-हो सकता है, यहा सकल पदार्थों को' गरहण करना आत्मा का 

पमाव ही असिद्ध है । सकल तो-क्या वह अनन्त पदाथ को भी 
अहण नहीं कर सकता | व - 

यह बात पहिंले अच्छी तरह बतलाई जा चुकी है । 

४ शंका-किसी पदार्थ का अमाव ज्ञान मानसिक ज्ञान हैं, 
यह तब ही होसकर्ता है जब उस पदार्थ का ज्ञान हो जहा (कि 


८० ] . चौथा अध्याय 


किसी मी पदार्थ का अभाव सिद्ध करना है, साथ' ही उस पढार्थ 
का स्मरण होना भी जरूरी है जिसका अभाव करना है । सर्वक्ञ 
का अभाव कालत्रय और लेकत्रय मे करना है इसलिये कालत्रय ' 
और लोकनत्रय का जानना जरूरी हे साथ हीं सर्वज्ञ का स्मरण 
करना भी जरूए है, इसप्रकार की परिस्थिति बिना सर्वज्ष के हो नहीं 
सकती अन' यदि अभाव प्रमाण से सर्वज्ञ का अमाव सिद्ध किया 
जायगा तो चह अभाव केस्थानपर उसका भाव ही प्रमाणित करेगा । 

समाधान - खरत्रिषण आदि का अभाव कालछत्रय और 
लोकत्रय के लिये किया जाता हैं। जिमप्रकार यहाँ काल्त्रय और 
लेकत्रय का सावारण ज्ञान होता है उसीप्रकार सबंज्ञक विषय सर. 
भी हो सकता है| जसे खरबविपाण के अभावज्ञान मे खरतिपाण 
का स्मरण होता दे उसीग्रकार सतरैज्ञ के अभात्र ज्ञान में सत्रज्ञ का 
हो सकता है । 


जहाँ प्रद्मक्ष अनुमान आदि किप्ती प्रमाण से किसी चीज की 
सत्ता सिद्ट नहीं होती, वहों अभ'व प्रमाण से उस वस्तु की अमावसिद्धि 
होती है । जब सबज्ता प्रलक्ष का विपेय नहीं और अनुमान आदि 
से भी सिद्ध नहीं हो सकती तब उसका अभाव मान लिया जाता है । 
सत्र शब्द का अर्थ हमें माछूम है, ज्ञ का भी माछूम हे, इन 

दाना अर्थों के आधार से हम सर्वज्ञ गव्द का अथ समझ्न सकते 
हैं । अथत्रा सतत्रादी स्वेज्ञ का जैसा खवहूप मानता है उसे समझ- 
छह हम मत का ज्ञान कर लेते हैं. और स्तर का खण्डन करते 
सक्ष स्मरण कर लेते € । इसप्रकार समन न होनेपर भी 


द्रव 
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उस्रका स्मरण किया जा सकता हैं उसके लिये सबज्ञ होने की 
जरूरत नहीं है । 
स्वज्ञत्व और जैनशास्र 
सर्वज्षत्न के विषय में अश्नी तक जो चच्चा हुई उसमे युक्तियों 
के आधार से ही विचार किया गया हैं। पर सर्वज्ञत्व के वास्ताविक 
रूप की खोज के लिये जैनयाज भी काफी सहायता देते है । यह 
ठीक हैं कि ज्या ज्यों समय बीतता गया त्यो त्यों इस विषय की ही 
क्या हर एक विषय की-मोलिक मान्यताओं पर आवरण पडेता गया, 
फिर भी इस विषय मे काफी सामग्री है । हे 
. दिगम्बर साहित्य और श्रेताम्बर साहित्य दोनो ही कुछ कुछ 
सामग्री देते है । यद्यपि दोनों ही काफी विकृत हैं दोनो पर लेखओो 
की स्याही का काफी रंग चढ गया है, फिर भी श्ेताम्बर साहित्य 
मौडिक स|मग्री अधिक देंते है | ययपि श्रेताम्बर सूत्रों में खुव मिला- 
बट हुई है फिर भी ऐसी बातो को मिछावी नहीं कह सकते जो 
भाफ़ते आदि को बढानेवालीसनहीं है और न जिन भे साम्प्रदायिक 
पक्षपात दिखाई देता;है । . , 25. «200 « मद 
" + अ्ेताम्बर' दिगम्बरों मे कौन प्राचीन है और किसके शात्र 
पुराने है कौन आचाय कब हुआ, इसका विचार मैं यहाँ छोड़ देतो 
हू, क्योंकि वहें सब ऐतिहॉसिंक चर्चा सेर्वज्ञ चर्चा से भी कई गुणा 
स्थान मॉगती है, इससे मूल: बात विछकुछ दब जायगी। यहाँ इतना 
ही समझलेना चाहिये कि श्रेताम्बर आचार्य और दिगम्बर आचार्य 
दोनों ही पुराने हैं और आचार्य रचनाओ से पुराना सूत्र साहित्य है। 
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यद्यपि उस में पीछे से भी बहुत मिलावट हुई है फिर भी जिस बात 
को श्रेताम्बरों के पुतने आचाये भी सूत्र साहिल क्री पुरानी बात 
कहते हैं उने सभी आचार्यो के मतपते पुराना मत समझना चाहिये । 
उपयोग के जिय्यमें जैन शास्त्रोंका मतभेद 

जनदर्शन मे उपयोग के दो भेद किये गये है। एक दशनो- 
पयोग, दूसरा ज्ञानोपयोग | अ्रचलतित मान्यता के अनुसार वस्तुके 
सामान्य प्रतिमास को दशन कहते हैं और विशेष ग्रतिभास को 
ज्ञान कहते है | जानने के पहिले हमें प्रत्लेक पदार्थ का दर्शन 
हुआ करता है । खेताम्बर सम्प्रदाय के आगम ग्रन्थें। के अनुसार 
सन भी इसी क्रम से वस्तु को जानते हैं, पहिले उन्हे केवलदशन 
होता है. पीछे केबर्ज्ञान होता है । इस विपय में जैनाचार्यो के 
तीन मत है । 

१ केबलदशन पहिले होता है, केवलछज्ञान पीछे ( ऋमबाद ) 

२ दोनों साथ होते हैं ( सहोपयेगवाद ) हं 

३ ठोनों एक ही है ६ अमेदवाद ) 

पढहिला मत ( ऋमबाद ) प्राचीन आगमग्रन्थे का है, जिस 
का वणन भगयती, पण्णवणा आदि में किया गया है। इसका वर्णन 
यह ह। 

है भदन्त * केज़डी जिस समय स्नग्रमा पृथ्वी को आकार 
में टेनुस उपमा से * जानते हैं, क्या उसी समय देखते है ? 

[ 
९ ०; 


पतम, था बात ठीऊ नहीं हे १" 


चर 
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सो क्रिसलिये भदन्त !?? 

“गौतम ! ज्ञान साकार होता है और दर्शन निराकार होता 
६, इसलिये वह जिस समय जानता है उस समय देखता नहीं है 
और जिस समय देखता है उस समय जानता नही है।जो बात रत्न- 
प्रभात लिये कही गईं है वही शकरा्रमा के लिये जानना 
चाहिये | इसी कार वाहुका आदि सप्तम पृथ्वी तक, सौधर्म आदि 
इपतू प्राग्मार पृथ्वी तक, परमाणु से लेकर अनन्तप्रदेशी स्कन्ध 
तक जानना चाहिये | (१) 

दूसरा मत [ सहयोगवाद ] महछवादी (२) का है और 
दिगम्बर सम्प्रदाय में तो वह आमतौर पर अचलित है (३)। प्रथम 
मनके विरोध में इन छोगों का यह कहना है |---- 

[ क ] ज्ञानावरण और दर्शनावरण का क्षय एक साथ होता 





(१) 'केबली ण भन्‍्ते ! इस रयणप्पस पएुढविं आगारेहि हेतृहिं उवमाहिं 
दिच्न्तेहिं वण्णेहिं सहणणेहिं पराणेहिं पडोवयारेहिंज समय जागाते ते समय 
पासद ज॑ समय पासह ते समय जाणइ /? 

“८ गोगमा । णो तिपणद्रे समझे /” 

४ मे केणड्रेण भते एवं वुच्चति केवली णे इसमे रणय॑प्सें* -? 

८ मगोयमा सागरे से णाणे सवति, अणगरिे से- दसणे भवाति से तेणड्टै्ण 
ज॑विगों त समय जाणति एवं जाव अहेसच्म, एवं सोहम्मकप्प जाव अच्चुय गेवि- 
जगिमाया अधुत्तरत्रिमाषा ईसीपच्मार पुठविं परमाणु पोग्गल दुपदेतिय खर्घ 
जाव अगतपदेतिय खध ” पण्णवणा पद्‌ ३०, सूत्र ३१४ 

(२) मटिवादिनस्तु युगपद्धावितद्यय-सम्मतिभ्रकरण हि.काड १० | 

(३) दसणयुत्र णाण छदुमत्थाणं णे दुण्णि उवयोगा | जुगव जम्हा 
क्षेब्रलिणाड़े जुगव तु ते दोवि | हव्यसगह | 5 
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है इसलिये दोनों एक ही साथ प्रकठ होना चाहिये(१) | पहिल्‍े पीटि 
कौन होगा १ , के 
' [ ख ] सूह्ञ मे केंत्रलज्ञान और कव॒लद॒र्शन को सादिं अनंत कहा 
हैं। अगर ये उंपयोग ऋमवर्तो होंगे ते दोनो साहि सान्‍्त हो जोंग ।(२) 
... (ग) मूत्र में केवली के ज्ञान दशन एक साथ कहे(३) हैं । 
(घ) यदि य ऋमसे होंगे तो ऐक उपयोग दूसरे उपयोग 
का आवरण करनेवाला हो जायगा। े 
(ड) जिस समय केवली देखेंगे उस समय जनिगें नहीं, 
इसलिये उपदेश देने से अज्ञात वस्तु का उपदेश ढेना कहलायगा । 
(च) चस्तु सामान्यविशिषात्मक है किन्तु केंब्रलदर्शन में 
विशेष अग छूट जानेसे और केजलज्ञान मे सामान्य अश छूठ जाने 
से वस्तु का ठीक ठीक ज्ञन कंभी न होगा | 
..._ इत्यादि अनेक्र आजकाएँ हे (४) । येहीं संब आक्षेत अभेदो- 
(*) कैवछणाणावरणवयजाय केबछ जहाणाण | तह दंसण पि जुंब्जड 
॥ स० शभ्रू० २०१० | है 
(२) केबलणाणा ण पुच्छा गो यम्ता सातिए अपज्जवत्तिए | पण्णवणा-१८-२४१ 


(३) केवलनाशुवउत्ता जाणन्ती सेन्वभावेगुणसादे' | पासति सब्बओ खलु 
केवलदिद्वौहि ण॑ ताहिं। विश्ेषावश्यक ३०९४ टीका | 

(४)इस समग्र चचों के लिये सम्मतितर्क अकरण का दूसरा काण्ड देखना 
चाहिये | गुजरात विद्यार्पीठ से अकाकित सम्भाति तर्क से टिप्पणी मे इस विषय 
को आय सम्रझ याथाएँ उद्बुत की गई हैं| सस्कतज्ली को स्पष्टता के निये आग 
सोद्य सम्रिति रतलाम के सर्येक नर््दामृत्रके १३६ पत्र से देखना चाहिये अथवा 
विशेषावर्यक गाथा ३०९ १ से देखना शुरू करना चाहिये | यहाँ स्थानासावसे 
इस सब अन्धों के अवतरण नहीं दिये ना सकते] 9 हैं 
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पयोगी सिद्धमेन आदि ने भी किये है | परन्तु विशेष बात इतनी 

है क्रि मिद्॒सिन दिवाकरको सहोप्योगवाद इसलिये पसन्द नहीं है 
० शी] कप 

कि एक सन में दो उययेग नई हो सकते | [ हृदि ढुवे णत्थि उचयोगा ] 


सम अकार मछवा।ठी और सिद्धसेन, इन दोनों ने प्राचीन आगम 
परम्परा का विशेष क्रिया है । परन्तु इन दोने। महानुमानों की शझ्आाओ 
की समाधान चहुत अच्छी तरह से विश्रेषाकश्यफ और नन्‍दीवृत्ति मे 
किया गग है | यहाँ भी उसका साए दिया जाता है।._- 

ऊपर नो ग्रश्न उप9ध्यित किये गये हैं, उनका उत्तर यह है | 


[क] दोनो कर्मोका क्षय ते! एक साथ हाता है और उसके 
फललरहूप केवलदशन ओर केवछज्ञान भी एक साथ होते हैं. परन्तु 
भह उपयेगरूपम एक साथ नहीं रहता । जैसे चार ज्ञानधारी मनुष्य 
चारों का उपयोग एक साथ नहीं करता उसी प्रकार केबलब्नान 
और केबल्टर्शन का उपयोग भी सदा नहीं होता (१)। 

[ख] यदि दोनो को सादि अनन्त कझ्ा हे, किल्त वह 
झेत्बि की अपेक्षा कहा है | उपयोग की अपेक्षा तो भद्रवाहु स्वामी 
होना में से एक ही उपयोग बताते हैं. 'ज्ञान और दर्शन मे से 
. शकडी उपयेग होता है क्योंकि दो उपयोग एक साथ कभी नहीं 

होते. [२] । जैंसे मतिज्ञान की स्थिति ६६ सागर बतलाई है परन्तु 
(१) हुगवमंयाण॑न्तो5विहु चडाहिबि नाणेहि जहब चउणाणी । भन्‍नह तहेव अरिहा 
भत्वण्ण संखदरिसीय । युगपत्केवलज्ञानदर्शनोपयोगामावे:पि नि शपतदावरण- 


अयातू सर्वज्ञ सर्वदर्शी चोन्यते इत्यदोप । (नन्‍्दीवुत्ति) 
(३) नाणम्मिद समम्मि ये एचो एगयरयम्सि उवउत्तो | सब्वस्प्त केवालिस्सा 


जुगव टो नाव खयीगा | विशेषावश्यक ३२०९७ | 


<६ ] चाथा अध्याय 


इतने समय तक उसका उपयोग नहीं होता है, उसी प्रकार थ॑ 
उपयोग भी सादि अनन्त हैं | 


च्च्क 


[ग] आक्षेप “ख" में जो समागन है उसीसे “ग! का 


भी हो जाता है | 
[ध] जिम्त प्रकार मत्यादिं चार ज्ञाना के उपयोग एक साथ 
न होने से ते एक दूसेरें के आवरण करनेत्राले नहीं हो सकते उसी 
प्रकार वेखलज्ञान और केवलदशन भी एक दूसरे के आवरक न होंगे। 
[ड] जब हम मरतिज्ञन मे को वस्तु देखंकर श्रुतज्ञान से 
विचार करके कहते हैं तब श्रुतज्ञान के समय मतिज्ञाव का उपयोग 
न होने पर भी यह नहीं कहा जाता कि हम बिनांदेखी वस्तु का 
उपयोग करते हैं। 
[च] यदि छद्यर्तता भे ज्ञानदरशन मिंलसमयवर्ती होनिपंर 
भी सच्चा ज्ञान होता है. तो केवडछी के होने मे क्या वाधा है | 
इस प्रकार ऋ्रमचाद के विरिंध में जे आशंकायें की गई हैं उन 
का उत्तर दिया गया है | अमेदवाद तो जैनागम के स्पष्ट ही प्रति- 
कूल है | यदि केवलदअन और ज्ञान एफ़ ही हैं तो उसको मिन्न- 
रूप में कहने की आवश्यकता हीं क्या हैं £ इतना ही नहीं किन्तु 
इसके घातक दो जुदे जुदे कमे बनाने की भी क्या आवश्यकता है ! 
यह चर्चा बहुत रूम्बी है । यहाँ इसका सार दिया गया 
है । ब्ससे यह वात साफ मार्म हाती है कि जैनशाल्नों की 
““+“ “रमपरा के अनुसार केवली के--भी केवछज्ञान और केक्छ- 
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दशेन का उपयोग सदा नहीं होता । इस प्रकार जैनधर्म मे भी युज्जान 
येगियों ( केबलियों ) की मान्यता सिद्ध हुई । 
यदपि ये तीनो मत त्रिचारणीय या सदोष है परन्तु मौलिक- 
ताकी दृष्टि से इन तीनों मे से अगर एक का चुनाव करना हो तो 
इन में से पहिला क्रमोपयोगवाद ही मानना पड़ेगा । 

क्रमोपयोगवाद तीनो वादो में श्रष्ठ होने पर भी उसके प्रच- 
हित अथ में कुछ लोगो का [ जिन में प्राचीनकाल के लेखक भी 
शामिल है | ऐसा विचार है कि केवलदर्शन और केबलज्ञान का 
जो क्रम से उपयोग बतछाया है उसका अर्थ यह है कि एक समय 
में केवलदशीन होता है, दूसरे समय में केवलज्ञान, तीसरे समय मे 
फिर केवलछदरीन और चैथे समय मे फिर केवलज्ञान, इस प्रकार 
प्रश्लेक समय में ये दोनो उपयोग बदलते रहते हैं । विशेषाश्यक 
भाष्य में शकाकार की तरफ से इसी प्रकार का कऋ्रमोपयोग 
कहलाया(१) गया है परन्तु प्रतिसमय उपयोग बदलने की बात ठीक 
नहीं माछ्म होती । एकान्तर उपयोग का यह अर्थ नहीं है कि 
उपयोग प्रति समय बदले | उपयोग बदलते जरूर है--परन्तु वे 
अल्ेक समय में नहीं किन्तु अन्तर्मुहूर्त मे बदलते हैं | 

यदि एकान्तर शब्द का ऐसा अथे न किया जायगा तो 
अल्पज्ञानी का भी उपयोग ग्रति समय बदलनेवाद्या मानना पडेगा | 
क्योंकि ऋमचाद के समर्थन में यह कहा गया है क्रि “यदि केवल- 

(१)करमोपयोगले केवलक्ञानदशनयों प्रतिसमय सान्तल आआम्ोति )""० ४” 
समयात्समयादुध्य॑ केवलज्ञानदर्शननोपयोगयो पुनरप्यसावत्‌ । विशेष० बुत्ि ) 
४ एकस्मिन समये जानाति एकस्मिन्‌ समये पर्यताति ' नन्‍्दावाति | 


८८ ] चोथा अध्याय 


ज्ञान के समय सर्वदर्शिचक्ता अमाव माना जायगा और केवलदर्शन 
के समय सैज्ञचक्रा अमात माना जायगा ते बह दोष छद्मस्व के 
भी उपस्थित होगा (१) । क्योंके उसके भी दरशन ज्ञान का उपयोग 
एकान्तर होता है । जब उसके ज्ञानापगेग होग तब चन्ुदर्शन आदि 
का अभाव मानना पड़ेगा ओर चम्लुद्यन आदि के उपयोग मे मनिन्ञान 
आदि का अभाव मानना पड़ेगा। तब इनकी ६६ सागर आदि 
स्थितिकैस होगी * इनका उपयोग तो अन्तमुडत ही होना हे (२९ 

यदि मति आदि जानो का और चजल्तु आदि ढअनों का 
उपयोग अन्तमुंहूत तक ठहर सकता हैं तो केबरल्ज्ान का उपयोग 
अन्तमुंहूर्त तक क्ये न ठहेरे ? चह एक समय में ही नष्ट होनत्र ला 
क्यों माना जाय १ जिन कारणों से मतिज्ञान अन्तमुहूर्त तक ठहर 
सकता है वे कारण केबलज्ञानी के णस्॒ अविक हैं। इसलिये 
केबल्ज्ञानोपपोग भी एकसमयवर्ती नहीं किन्तु अन्‍्तमेहते का 
मानना चाहिये | 

इसके अतिरिक्त एक वात और भी यहों विचारणीय हैं । 
जो लव्धि हमें प्रात होती है वह उपयोगात्मक 
होना ही चाहिये; यह कोई नियम नहीं है। अवधिज्ञानी वर्यों तक 
अवधिज्ञान का उपयोग न को तो भी चछ सकता है, तथा वह - 
अबधिज्ञानी कहलाता रहता है। इसी तरह केबरल्शान भी एक 
लब्धि है [ नत्र क्षायिक्र रूब्धियों मे इसकी मी गिनती है ] इसलिये 











(१)्टस्थत्यापि दर्शनवानयों एकान्तर उपयोगे सर्विद दोषजाल समान 
विद्येपा ० वृत्ति ३१०३ 


(<)उपयोगस्लान्त र्साहतिकतवात्‌ नैतांवन्त काऊे सवतिं-वि० बु० ३१० १॥ 
्त्‌ तु 
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उसका उपयोग भी सदा होवा-चाहिभ्े-यह नियम नहीं बन-सकता । 
प्रश्न-जो लब्धियों क्षायोपशमिक हैं उनका उपयोग सदा 
ने हो, यह हो सकता है, परन्तु जो .श्ायिकर लब्धि हैं उसके विषय 
में यह बात नहीं कही जा सकती । पद थे 
उत्तर-लब्धि और उपयोग का क्षेयोपशम और क्षय 
साथ कोई वियम सम्बन्ध नहीं है | क्षयोपशम से अपूर्ण ' शक्ति प्राप्त 
होती है और क्षय से पूर्ण शक्ति प्राप्त होती है | क्षयोपशम मे योडी 
शक्ति भले ही रहे परन्तु जितनी शक्ति हैं उसके तो सदा उपयोग 
रूप रहना चाहिये । यदि क्षायोपशमिक शक्ति रब्धि रूपमें रहते हुए 
भी उपयोग रूप में नही रहती तो केव्लछज्ञान भी छव्विरूप में रहते हुए 
उपयोग रूप में रहना ही चाहिये ऐसा नियम नहीं बनाया जा सकता (१) 
- दूसरी वात यह है कि अन्य क्षायिक्र लब्धियों भी उपयोग- 
रहित होती हैं | अन्तराय कर्म के क्षय हो जाने से केत्रली को 
ढान छाम्‌ भोग उपभोग और वीर ये पांच क्षायिक्त लृब्धियों ग्राप्त 
हे।ती हैं । परन्तु इस विषय में दिगम्बर और ख्ेताम्ब्र सभी एकुमत 
हैं कि इन लब्धियों का उपयोग संदा नहीं होता (२), खास कर 
दानादि चार लब्धियो का उपयोग सिद्धों के तो नहीं ही'होता; यथपि 
अन्तराय कर्म का क्षय रहता ही है। ..' कप 
(१)विशेषावश्यककी यह अत गाया मी इसी बात का समधत करती है। इसी बात का 35 288 करती है--- 
द्वेतकखए अजुत्त जुगव कसिणोमओवओगैत्त |, देसोमः पुणाह 
पाडिसिज्जए किंग्सो ->३१०५ 5 
(२)अह ण वि एवं तो छुण, नहेव खीणन्तरायओ अरिहा । सर्तेति अन्तराय- 
वखयमि पचप्पयाराम्मि ॥ सयय न देइ छहइ व, अुजइ उवभुजई य सब्बण्णू। कज्जामे 
देइ छहइ य भुजइ व तहेव इहयपि ॥ नन्‍्दीवत्ति | ॥ 





९० ] चौथा अध्याय 


तल्ाय की ठीका स्ो्र्सिद्धि में भी क्षायिक दानादि की 
सरूप वतछा कर “यह प्रश्न किया गया है कि सिद्धों को भी 
अन्तराय कर्म का क्षय है परन्तु उनके दानादि -कैस सम्भव होंगे £ 
इसके उत्तर में कहा गया है कि अनन्तवीय रूप,में दानादि सिद्धों 
को फल देते (१) हैं | परन्तु यह समाधान - ठीक. नहीं है क्योंकि 
अनन्तबीय तो अर्‌हन्त मे भी होता है, तब क्या दानादि भी जब 
अनन्तवीय रूप में परिणत होते हैं उस समय अनन्तवीर्य में भी 
बद्वि होती है ? क्षायिक लब्धि में भी क्या तरतमता हो सकती हैं ! 
तरतमता होने से तो वह क्षाररपशमिक हो जायगी। यदि कुछ 
चु्नि नहीं होती ते चह [ दानादि ] लूब्धरि निरर्थक ही हुई । इस 
प्रकार कमका क्षय भी निरथक हुआ ) दूसरी वात यह है - कि यदि 
एक लूब्धि दूसरे रूप में परिणत होने छगे तब तो. केवलज्ञान भी 
केवलदर्शन रूप में परिणत होने छंगेगा | इसल्यि अगर सिद्धो_ में 
कोई केवल्ज्ान न माने सिर्फ केवलदर्शन माने तो क्या आपत्ति की 
जा सकेगी १ इसलिये यही मानना चाहिये - कि. ध्ायिक लूब्धि भी 
उपयोगरदित लब्धि रूप में चिर्काल .तक रह. सकती है | और 
उसे कायरूप में परिणत होने के लिये बाह्य निंमित्तों की. आवश्य- 
कता भी होती है । जैसे क्षायिक दानादि की कार्यपरिणत होने , 
के लियि तीयकर-नामकरम शरीर नामकर्म आदि निमितों-की-आचन- 
व्यकता मानी गई है | 


न्न्न्न 


॥ाा७ल्‍णणणणनभआआथआआआआआल्‍रश्७ल्‍७८ाणणणनाणणणणााणओं न-++++++- 

()वर्दि क्ञापिहृदानादिमावशतममयदानादि सिद्धेप्वापि तयसक्न- इसि- 

चेन्न, शर्राग्नामतीयस्स्नामज्मोंदयापपेलन्वत्तिया तेंदमावे तदप्रसक्ष । क्‍्य तह तेपां 

सिद्देयु दुति- ? परमानन्तर्वायोव्यावाघशुलरूपप तेपों तत्र चुति | सवार्धमिद्धे 
ब्लड 
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प्रश्न-क्षायोपशमिक लब्धियों उपयोगात्मक होने में अर्न्य 
साधनों की अपेक्षा करती हैं, मतिश्रुत आदि ज्ञान इन्द्रिय मनकी सहायता 
चाहत है, अवधिमन पेय में-भी इच्छा की जरूरत है, दानादि के 
लिये वाह्य साधन चाहिये, पर केवलज्षानी में यह बात सम्भव नहीं, 


उनके इच्छा नहीं होती, केकलज्ञान में बाह्य निमित्तों की जरूरत 
नहीं है इसलिये वह सदा उपयोगात्मक ही रहेगा । 

उत्तर-यदि दानादि क्षायिक रूब्धियों को भी पर निमित्त 
की आवश्यकता है तो केजलज्ञान को भी पर निमित्त की आवश्य- 
कता हो, इसमें क्‍या धिरोध है £ पर पदार्थों को जानना 
पर निमित्त के बिना नदीं हो सकता। केवलज्ञान को भी पर 
निमित्त की आवश्यकता है. इसलिये वह सदा उपयोगात्मक नहीं 
रह सकता । रही' इच्छा की वात, सो जैसे केवली के बिना इच्छा के 
दान छाभ भोग उपभोग हो जाते हैं उत्ती प्रकार ज्ञान भी हो 
जायगा | अन्य क्षायिक लब्धियों के उपयोग रूप होने' में जब इच्छा 
नहीं कूढत॑। तो यहीं क्यों- कूदेगी । 

इस प्रकार केवछज्ञान सदा'उपयोग रूप नहीं मानां जा 
सकता । माप ह 

केवलक्ञानोपयोग का रूप । 

आजकल ,क्रमबादी-भी यही समझते हैं | जब केवल्दरशान 
उपयाग॑ रूप होता हे तब त्रिकाल त्रिकोक के पदार्थों का युगपंत्‌ विशेष 
प्रतिभास होता 'है' | परन्तु यह 'विचार ठीक नहीं है, क्योंकि यह 
बात असम्भव है |-एक समय में सब पदार्थों का सामान्य . प्रतिभास 
ते किसी तरह उचित कहा ज़ा सकता है किन्तु -सब, पदार्थों का 
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विभेष प्रतिभास उचित नहीं कहा जा सकता । “सत्र पदावर हैं” इस 
प्रकार का ग्रतिभास एक साथ हो सकता है किन्तु अगर आप से 
पदार्थों की विशेषता के| एक साथ जानना चाहें तो यह असम्भत 
है। यह वात एक उदाहरण से स्पष्ट होगी ॥ 

एक मनुष्य एक समय में एक फछ को देखता है। अब 
यदि वह एक साथ दो फल को देंखेगा तो दोनों फर्डो की विशे- 
पताएँ उसके विषय के वाहर हो जायैंगी, और उन दोनों फल में 
जो समान तक्त है सिर वही उसका विंपय रह जायगा(१) | इसी 





(१) विंशेषावस्यक की निन्नलिखित गाधाओं में इसी वातका उड्लेख हैं- 
समयमणेगग्गहण जद सीओतिपदुर्गान्मि को दोसो ! 
केणव सणियं दोसो उदयोगदुगे वियारोर ॥२४३९॥ 
समयमसणेगग्गहणे एगाणेगोबओेगमेली को | 
सामण्णमेगजोगो खघावारोबओगाव्व ॥रडडना 
- चसघारेष्ये सामण्णम्रेतसमेवओगया समय | 
पड्वच्थुविमायों पुण जो सो-णेगोवयोगति ॥र२ ४४ श॥ * 
ते चिय न सते समय सामण्णायेगगहणमसाबिरेद्ध [ 
एशसणेगं पि तय तन्‍्हा सामण्गसावेण ॥२४डरा 
उसिणेय सींयेय न विसागो नोदओददुगमिन्ध | 
होझ् समर दुगगहण साम्रण्णं वेयणामेत्ति ॥२४४३श॥) 
भावार्य--एक समय में छौत और उच्य का ज्ञान होजाय तो क्या दोय 
है ? उत्त--इसर्भे दोष कोन कहना है हमारा कहना तो यहं हैं कि दो उपयोग 
एक साथ न होंगे किन्तु दोनें! को एक सामान्य उपयोग हो होगा। जैसे सेना 
अऋत्द से होता है | सेना यह सामान्य उपयोग है किन्तु रब अश्द पदाति जादि 
विभेतोपयोग हैं वे अनेफ हैं| वे अनेफेपयोग एक साथ नहीं हो चकतने, हों! 
उनमे जा समानता है वह हस एक साव अहण दर सकने ह जा एक साथ 
उन्पवंदना और झौतवेंदना दा अतुमव करता हैं चह झात और उच्च के विमाग 
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प्रकार ज्यों ज्यों उपयोगक्षत्र विशाल होता जायगा, हों त्यों विशे- 
पताके अश विपयके बाहिर होते जॉयंग और उन सव की समानता 
विपय में रहती जायगी। जब किसी उपयोग का विषय बढते बढ़ते 
त्रिकोकव्यापी हो जायगा तब त्रिकोक भे रहनेवाढी समानता उस 
उपयोग का विपय होगी, न कि सब विशेषताएँ | अन्यथा केब्रलू- 
ज्ञान के समय भें अनन्त उपयोग मानना पड़ेंगे । परन्तु जब एक 
साथ एक आत्मा में दो उपयोग भी नहीं हो सकते तब अनन्त 
उपयोग कैपे होंगे ! किक 


फेघल्ज्ञान और केवलदशन जो आत्म में एक साथ नहीं माने 
जाते. उसका कारण सिर्फ यही है कि जिस समय केवली की दृष्टि 
विशेषअश पर है उस समय वह सामान्य ग्रतिभास नहीं कर सकता 
और जब समान अझ पर है तब विशेषप्रतिममास नहीं कर सकता | 
जव सबान तत्वों और विशेष तत्लों। का प्रतिमास॒ एक साथ नहीं 
हो सकता तब अनन्त विशेषों का प्रतिभास एक साथ कैसे हो 
सकेगा £ यदि केवली महासत्ता के प्रतिभास के समय जीवकी सत्ता 
( अवान्तर' सत्ता ) का प्रतिमास नहीं- कर सकता और जीवकी सत्ता 
के प्रतिमास, के समय महासत्ता का ग्रतिभास नहीं कर सकता तो 
जीवकी सत्ता के प्रतिभास के समय अजीबकी सत्ताका अतिमास 





को अतुभ्व नहीं करता हों सामान्य रुपसे वेदनाका भहण करता है। 

इस वक्तव्य से यह स्पष्ट है कि एक साथ अनेक वस्तुओं का विशेषज्ञान 
नहीं हो सकता | एक साथ अनेक विश्ेष्ों का ज्ञान मानने से सुन गंग को 
जैनधर्म का लोपक (निहव) माना गया है | इसलिये फेवछी के मी त्रिकोक की 
सब वस्तुओं का विशेषज्ञान एक साथ कैसे हो सकता है ” 
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कैसे होगा ? यदि वंह जीव और अजीब दोनों की सत्ता का प्रति- 
भास एक समय में करेगा तव वह महासत्ता का प्रतिभास होगा इस- 
लिये दरीनोपयोग हो जायगा | इससे यह सिद्ध हुआ कि कोई भी 
ज्ञानोपयोग एक ही समय में [युगपत्‌ ] सब पदार्थों का प्रत्यक्ष नहीं 
कर सकता | हु 


आगगम से भी मेरे इस वक्तज्यका कुछ समर्थन होता है। पहले 
में पण्णवणा सूत्र के महावीरगैतमसवादका उछेख कर आया हू ज़िसमें 
गै।तम महावीर खामी से पूछते हैं कि जिस समय केवली रल्षप्रभा पृथ्वी 
को देखता है कया डसीसमय 'रक्नप्रभा पृथ्वी को 
जानता भी है ? महावीर स्वामी कहते है 'नहीं! | फिर गौतंम यहाँ 
प्रश्न शर्कराप्रमा पथ्वी के विषय में मी करते हैं, फिर वाहुकाग्रभा, इसी 
प्रकार _सब  परथिवियों के विषय में करते हैं। फिर यही प्रेंश्व सौधिम आदि 
के विषर में, परमाणु से छेकर अनतग्रंदेजी स्केंधके विषय भें करते 
हैं । इससे माठम होता है कि केवेली का उपयोग कंमी रज्नश्रभापर 
कमी सौघधम स्वगेपर, कमी ग्रैबेयकपर कमी परमाणु पर कमी स्कध- 
पर, पहुँचता है । उनका ज्ञानोपयेंग एक साथ त्रिकाल त्रिकोक पर 
नहीं पहुँचता । यदि उनका ज्ञानोपयोग सदा ज़िलेकीजतिकालब्यापी 
होता ते र्प्रभा शर्कराप्रमा आदि के विषय में जुदे जुदे प्रश्न न 
किये जांते | इससे माछ्म होता है_कि केखुली के जब कभी ज्ञानो- 
पयोग होता है तब सब द्रब्यपयायों पर नहीं, किसी परिमित विषय 
पर होता है।. - 
. पअ्श्न-ए्कच्र के साथ अनेकत्व का- अविनाभावी सम्बन्ध-है 
जहां जहा एकत्र है वहाँ वहां अनेक्‍ल्व भी, इस ही प्रकार-समानत्ता 
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और असमानता का भी अविनामाव सम्बन्ध है. । 
यदि घट -अवयवी की इष्टि स॑ एक या समान है तो अव- 
यवरी की दृष्टि से अनेंक्र या असमान | जिस प्रकार घट ज्ञेय है 
उस ही प्रकार उसके मुछझय पेठ आदि अवयव भी | जिस समय 
हम घट को जानते हैं उस ही समय उनका भी' ज्ञान होता ही है । 
जिस प्रकार घंठज्ञान मे घट में रहनेवाढी समानता या एकता का 
त्रोध॑ होता है उस ही प्रकार उसके अबयवो में रहनेवाली असमा- 
नता या अनेकता का भी | कौन कह सकता है कि घतठल्ञान 
उसके पेठ की विश्ञाठता एवं उसके सुख की छ्घुता नहीं झलकती | 
इससे प्रगंट है कि जिस प्रकार एक उपयोग में एक श्षेय प्रतिभा- 
सित होता है उस ही प्रकार अनेक भी । या जिस प्रकार उनकी 
समानता झलकती है उस ही-प्रकार विशेषताएँ भी, यही व्यवस्था 
भिन्न मित्र अनेक अवयवियों के विपय में है। इसी प्रकार जब 
केवलज्ञानी, सामान्य प्रतिमास करेगा. तब उसके भीतर के समस्त 
विशेष भी ग्रतिमासित होंगे । - 
उत्तर-वंसतु में जिन चीजों का अविनाभाव है उनका अवि- 
नाभात्र ज्ञान में नहीं आता । पुंद्वछः में रूप रस गध स्पशी आदि 
अनेक ग्रुणों-का ,अंबिनाभाव है पर क्वानमें जब वस्तु का प्रतिभास होता 
है तब उन सर्वंका प्रतिमास नहीं होता । जिस समय हम घटकों 
जानते हैं उसी समय अगर हमें उसके अवयवों का ग्रतिमास होने 
'छगे तो उन अवयवो के अंबयबों का भी प्रतिभास होने छंगेगा, इस 
प्रकार घठके समस्त ये अणु ग्रतिभासित हो जॉयंगे, फिर तो किसी 
चीज. को गौर से देखने की जरूरत नहीं रहेगी, एक ही नजर में 
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उसके समस्त दृश्य अणु प्रतिमासित हो जॉयंग | पर एकवार नजाए 
डाठ कर उसके अवयबों का देखने के लिये गौरसे 
नजर डालनी पडती है जिसे हम निररेक्षण कहतें हैं । अगर अवपतनी 
के ग्रतिमास से ही अवयनों का प्रतिमा हो जाय “तो निरीक्षण, की 
जरूरत ही न हे।. 
जका--मान्यता तो ऐसी है कि अवय्बों के प्रेतिभास के 
बिना अवयव्वी का प्रतिभास नहीं होता । हे 
7 समाधान--सह मान्यता ठीक है | पर अवयवों के पति- 
मास का समय जुदा है और अबयबी के प्रतिमास का समय जुदा, 
पंढिंडे अवधतरों का प्रतिमास हो जाता है पीछे अव॒यत्री का, : इसलिये 
यह कहना तो ठींक है कि अवग्रतों के प्रतिमास के बिना अवब्षी का 
प्रतिंमास नहीं होता. पर जो उपयोग अवयदों का है वही अवयवी के नहीं 
है | जैसे अवग्रह के बिना ईहा आदि नहीं हो सकते किन्तु अवग्रद 
ईहा आदि का उपयोग जुदा छुंदा है; उनका समय भी जुदा है, 
इसी प्रकार अबब्यों के ज्ञान और अवयवी के जलन का समय जुदा 
जुदा है, उपयोग-मी जुढा जुदा है | 
* उपयोग की गति इतनी तेज है कि; उपयोग को बौसों अब्- 
स्थाएं हो जनि पर भी हमें एक डी अवस्था माद्म होंती है । जैसे 
सिनेमा के पर्टेपर जब एक ही आदमी दिखाई देता है. तब भी 
बाघों चित्र चदछ जाते हैं उसी प्रकार जद हमें एक . ही उपयोग 
मालूम होता है वहाँ बींसों उपयोग वर्दक जाते हैं । जैसे हम दो घट 
की ही बात छेढें। जब हमारी आख के सामने दो घंडे आते हैं तब हमें 
छोटे चंड्रेपन क्या ज्ञान तुरंत हो जाता है ।ऐसा माछुम होता है कि उनके 


जी 


| 


स्ज्ञत्व और जेनशाख्र [ ५९७ 


विशेषत्त का हमें एक ही समय में प्रत्यक्ष हो गया है 
परन्तु वास्तत्रिक वात यह नहीं है । कोई भी सुक्ष्दर्शी, या जैन- 
न्याय का एक विदार्थी भी, इस बान को समझेगा कि दो घड़ों के 
इस तुलनात्मक ज्ञान मे अनेक समय लग चुके हैं | जैनियों के शब्दों 
में तो असंख्य समय छग॑ चुके हैं। पर इतनी-सृक्ष्मता का अगर विचार 
न भी किया जाय तो भी पहिले हमें एक घड़े का प्रत्यक्ष होगा फिर 
दूसरे घड़े का भ्रह्मक्ष होगा फिर पहिले घड़े की स्व्रति होगी फिर 
दोनें। का तुलनात्मक ग्रत्यमिज्ञान होगा | य्पि दोनों घंड सामने हैं 
फिर भी दोनों की तुलना में प्रत्यक्ष स्मृति और प्रत्यभिज्ञान हुए हैं । 
और प्रत्येक प्रत्यक्ष में भी अवग्रह्मदि नाना उपयोग हुए हैं। इस 
प्रकार प्रत्येक अबयव का जुदा जुदा ज्ञान और अबयवी का जुदा 
ज्ञान होता है । इसलिये पेट की विशालता का उपयोग जुदा है मुख 
की रुघुता का उपयोग जुदा और घट का उपयोग जुदा। इसलिये 
अगर केवलज्ञानी समत्त वस्तुओं का एक उपयोग करे भी, तो वह 
सामान्य उपयोग होगा, अनत विशेष उसमें न॑ झलकेंगे | 

- , इंका-यदि घट का उपयोग जुदा है और उसकी विशेषताओं 
का उपयोग छुदा तो प्रलेक विषय सामान्याविशेषात्मक कैसे होगा£ 
जैन दशन. तो सामान्यविशेषात्मक वस्नुको: ही प्रमाण का विषय 
मानता है |” - ' 

- समाधान--जों वस्तु का केवल समान्यात्मक या नित्य मानते 
हैं और जो छोग केवल विशेषात्मक" या क्षणिक मानते हैं उनका 
विरोध करने के लिये, वस्तु की: सामान्यावशेषात्मकता का वर्णन 
किया गया है | इसका यह मतलब नहीं है कि. प्रत्लेक प्रमाण या 


९८ ] - चौथा अध्याय 7 


अलेक प्रत्यक्ष साहम्य प्रत्ममिज्ञान और चैसाहश्य प्रत्यामिज्ञान के 
विपय को भी जानता रहता है। सामान्य विशेषात्मक कहने से 
व्तु का स््रमाव अनेकान्तात्मक तो सिद्ध- होता हँ, हैं साथ ही 
विषय की सीमा भी निर्धारित होती है | विषय केक सामान्यात्मक 
हो तो केवल सत्रूप रह जाय, वेज़ल विशिषात्मक हो तो अविमाग- 
प्रतिच्छेद्मदि रूप हो जाय । दोनों अव्यवहाय और निरुफ्योगी'हैं । 

कहने का मतलूव यह है कि एकल अनेकत्व, साइब्य वेसा- 
द््य, निद्मत्त अनित्यलल का अविनाभाव रहने पर भी प्रल्ेक प्रमाण 
इन्हें ग्रहण नहीं कर सकता इनको ग्रहण करने वाले अल्यभिज्ञानादि 
जुदे हैं । इसलिये केवली अगर सब पदार्थों का सामान्त्र प्रलक्ष 
करें भी, तो मी सब पदाथों का विशेष प्रत्यक्ष न होगा । 


शुकू[-दर्पृण के सामन्े-अब्र -कोई पदार्थ आता है तब उस 
का पूरा अतिविम्त एक,ही साथ्र प्रड़ता-है, अवयूव का अछूण और 
अवयवी अलम झसा नह होता या इसी प्रकार फ्रोटो : के केमरा 
में जज पचास आदमियो काउफोठी लिया जाता है तव पचास आद- 
मियो का सामान्य -मनुष्णाार और उनकी अलग 
अछ्ग जह्लें एक साथ ही-प्रतिम्बित होती हैं । जो बात दर्वण में है, 
जो बात केमरा में है | वहीं बात आँख में भी है । आँख की पुत्ली 
भी एक तरह का दर्पण श्रा केमरा है । नेत्ररूप "भावोद्धिय उस ही 
का उस ही ढग से अकाश करती है जैसे- कि पुतली में ग्रतित्रिम्बित 


हुआ है । तब एक ही उपयोग में समस्त व्िशेषों का 'एक साथ 
अतिभास क्‍यों न होगा ! 2 


सर्वेज्ञत्व जोर जैनशास्र [ ९९ 


समाधान--चश्षु में प्रतिविम्बित होना एक बात है और प्रर्तिवि- 
म्वित का ज्ञान होना दूसरी बात | कमी कमी हम सुनते हुए /भी नहीं 
सुनते हैं, देखते हुए भी नहीं देखते हैं, काई चीज «मारी आँखों के* 
सामने होती है. फिर भी हमारा उपयोग-न होने से' बह हमें नहीं 
दिखती । जाग्रत अवस्था मे-एक साथ- हमें- प्रायः सब इन्द्रियों-के, 
विषय मिलते रते हैं फिर भी-उन सत्र का-ज्ञान नहीं-होता इसका 
कारण यह है हि विषय त्रिययी के मिल जाने. से - ही. ज्ञान नहीं 
होता, उस्तकी तरफ उपयोग होना च्राहिसे ।. हमारी आँखे के-सामते 
एक समय में एक -दिशाके हजारो _ पदाथ आजति हैं.पर हम उन- 
सत्र के नहीं देख पाते | जिस तरफ ध्यान या उपयोग हो उसे 
दी देख पाते है.| इसलियि दपण की तरह ऑख की पुतली में ग्रति- 
बिम्ब पडने से सब का ज्ञान न होगा | जब किसी फोटो में'पचास 
आदमियों के चित्र होते हैं और हमंसे कोई क्रहता है कि इसमें 
अमुक आदमी कहा है ते हमें ढूंढना पडता हैं और उसके लिये 
कुछ,समय"लगता:है | अगर -ओँखममें प्रतिविग्व॒ पड़ने? से: ही सब 
का विशेष-ज्ञान होता तो यह ढूढ़ खोज न करना पड़ती इससे 
प्रतिबिम्ब मात्रः सिहछू करने से. उसका ज्ञान सिद्ध-नहीं होता इसलिये 
प्रतिबिम्ब मंछे ही एक साथ-अनेक त्षिरशेषों का-पड़ जाय-पर अनेक- 
विश्ेषो का एक साथ ज्ञान-नहीं- हो सकता । “इसलिये केवली -भी 
अनत यदा्थ या>अनन्त विशेष-नहीं -जान -सकते । 

शैका-तव,तो केबली : असवज्ञ होजॉयगे | 

समाधान-अगर त्रिलोकः के समस्त पदायेंः के ज्ञान का 
नाम सर्वज्ञता है तव -तो वे अवश्य / असतज्ञ होजायंगे या है 


१०० ] चाथा अध्याय 


क्योंकि यह वात्त असम्मव॒ है। परन्तु यहां अभी इतनी ही चात 
सिद्ध होती है कि केवल के एक साथ सत्र का ज्ञान उपयो 
गात्मक न होगा | 


एक विद्यान अगर पड़दर्शनों का ज्ञाता है तो इसका यह 
मतलव नहीं है कि उसका उपयोग छ.दर्शन पर संद्या बना रहता 
है | अथवा जब दाशनिक झाल्पर बढ उपयोग करंतो है तो सभी 
दर्शनों पर उध्षका उपयोग जाता है। एक दर्शन के उपयोग के 
परमय पर भी वह पड़दर्जनशात्री कहलायगा । इसी प्रकार अगर 
केवलछी एक पदार्थ पर उपयोग लगाते है ते भी वे अनन्ततचज्ञ 
कहला सकते हैं । 
- . अभ-डवास्थ [अल्पज्ञानी] भी एक समय में एक वस्तुपर 
उपयोग छूगासकते हैं और केवल भी उतना ही उपयोग लगाते हैं तत्र 
उप्नस्थ और केवजी में अन्तर क्या रहेगा ? रा 


उत्तर-एक मूर्ख भी एक समय में एक ही अक्षर काउच्चारण 
कर सकता है जौर विद्यान मी इतना ही उच्चारण कर -सकता है, 
"सच इससे मूल और विद्यान एक से नहीं हो जाते । बिद्वत्ता का 
5 एक सम्रय में अनेक अक्षरों का उचारण नहीं है, किन्तु अक्ष* 
रोंका अनेक तरह से सार्थक उच्चारण करना है । अयथगा जैसे 
पक साधारण पद् एक समय में एक ही उपयोग करता है और 
पक अतकेवली परमावधिज्ञानी मनःपथयज्ञानो भी एकही उपयोग 
हरा है तो उन दोनें की योग्यता एकसी नहीं हो जाती | उपयोग 
की बिस्तीण॑तामें ज्ञान की महत्ता नहीं है किन्तु महत्ता शक्ति की 


सर्वज्ञ॒त्य॒ और जैनशास्र 
मंहत्ता में है। अवधिज्ञानी आदि का उपयोग भकिवली के सैमान 
हो सकता है परन्तु ऐसे बहुत से विषय हैं जहा “क्बल्ली उपयोग 
लगासकता है किन्तु अवधिज्ञानी नहीं छगा सकता ५ अयन्नान्‍्केव॒द्नी: 
का 'उपयोग जितना गहरा जाता है उतना अवधिज्ञानी आदि छक्षें- 
स्थॉका नहीं जाता । अथवा जिस तत्त तक केवली की पहुंच है वहा 
तक अन्यों छिम्नस्थो] की नहीं है । है 


प्रश्न-आत्मा स्वभाव से ज्ञाता दृष्टा है । आत्मा जितने पदार्थी 
का जान सकता है सबके आकार आत्मा में अक्लात्रिम रूपमें स्थित 
है । जब तक आत्मा मलिन है तब तक वे आकार प्रगठ नहीं होंते। 
जब आत्मा निर्मल हो जाता है तब वे सब आकार एक साथ मप्रगर्ट 
हो जाते है । इस प्रकार एकसाथ अनन्त पदार्थी का ग्रतिबिम्ब प्रकट 
होता है । यही अनन्तज्ञान है । 


उत्तर-आत्मा दर्पण की तरह नहीं है कि उसके एक एक 
भाग में एक एक आकार बना हो । दपण में एक साथ पचास चीजों 
का प्रतिबिम्ब पंडे तो वह दर्पण के जुदे जुदे भागों मे पडेगा | जिस 
भोगपर एक वस्तुका प्रतिबिम्ब है उसी भागपर दूसरी वस्तु का प्रति- 
विम्ब नहीं पड़ता ।- परन्तु आत्मा में जो ज्ञान पैदा होता है वह 
आत्मा के एक भाग में नहीं होता-प्रत्येक ज्ञान आत्मव्यापक होता है । 
इसलिये अनेकाकार रूप अनेक ज्ञान आत्मामें एक साथ कमी नहीं 
हो सकते | यह आकार की, बात इसझ्िये भी ठाक नहीं है कि 
आत्मा अमूर्तिक है इसलिये उसमें किसी का ,प्रतिविम्ब (नहीं, पड़ 
सकता । इसके अतिरिक्त आत्मा के एक/म्रदेदी- में -अंगेर एंक<” 
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वेस्‍्तुका प्रतिबरिम्ब मानाडिया जाय तो आत्मा में इतने प्रदेश नहीं है 
जितने जगत्‌ मे पदार्थ हैं | तब थे अतिविम्बित कैसे होंगे ! फिर एक 
पदार्थ की- भूत और भविष्य काठ की अनन्तानन्त पयोयें होती हैं- 
उन सब के जुदे जुदे प्रतिविम्ब-कैस पड़ेंगे १- इसके अतिरिक्त-एक 
वाधा और है । किसी वस्तुको अहण ऋरने की शक्ति स्वाभाविक 
हो सकती है, परन्तु उस शाक्ति के प्रयोग के जो परसम्बन्धी विवि- 
धरूय हैं-वे स्वाभाविक और साईकालिक नहीं! हो सकते ।. दर्पण में 
अत्िविम्न अहण करने की शक्ति ख्वामाविकत है परन्तु दर्पण में जितने 
पदायों के प्रतिविम्ब पड़ सकते हैं वे सत्र प्रतिविम्ब दर्षण में प्रारम्भ 
से ही सदा विद्यमान है और निमितत मिलने पर वे-सिर्फू अभिन्‍्यक्त 
(अकट ) हुए हैं यह कहना अग्रामाणिक है । इसी प्रकार यह -कहना 
भी अप्रामाणिक है कि आह्ण में अनन्त -पदार्थे। क -आकार बने हुए 
हैं, वे निमिच्त मिलने पर या आवरण हटने - पर अपने _आप प्रकट 
होते हैं | इस विषय में एक और बर्डी भारी अनुमववाघा हैं। 

' उवी मलुप्य अल्प्ञा्नी है। फ़्ल्पना,करो वह दर्स पेदार्थो 
को'जानता-है-परन्तु एक समय में-चह एक हो-बस्तुपर-उपयोग लगा. 
सकता-है | दूसरा आदमी सौ पदायो- को जानता हैपरन्तु चह:मी. 
एक समय मे एक-ही उपयोग छुगा सकेंगा.। हम जब पचास चीजों 
को जानते है, तब'वे सब- चीजें हमें; सदा "क्यों" नहीं. झलकंती 7. 
हम जितता ज्ञान है उतना तो” सदा-झल्कते रहना चाहिये । 'ऐसा 
नहीं होता इसलिये यहो कहना चाहिये" ककि अगर क्रोईसनुष्म « 
सर्वेज् होगा तो वह भी रब्पिरूपमें हीसर्वज्ञ , होगा; उपयोग रूपमें 


फेवली और मन (४०४३ 
नहीं । यह वात अनुभव से युक्ति सं और आगम के कथन तथा 
उसके ऐतिहासिक निरीक्षण से स्पष्ट हो जाती दै।.. 

केवली और मन | 
यहाँ तक के विवेचन से पाठक समझ गये होगे कि ज़ैन- 
शास्नों के अनुसार केवडी, सदा ज्ञानोपयोग्ी. नहीं-होता और न वह 
सदा सब वस्तुओं को जानता है |, यह मत सबसे- प्राचीन-है -। 
दिगम्बर स्वेताम्बर आचार्यो के जो इस से मिन्न.मृत हैं वे इस से 
अवीचीन है | हि कक 
केवली सब वस्तुओं को एक साथ नहीं जानते इस विष्नय 
में और भी बहुतसी विचारणीय , बातें हैं| जिनका यहां उल्लेख 
किया जाता है । मद 
इस विषयमें विशेष विचारणीय बात यह है कि केवली के 
मनेयोग होता_है | जहाँ मनेयोग है वहाँ सब वस्तुओं का एक 
साथ प्रत्यक्ष हो नहीं सकता (१) क्योंकि.मन, एक समय में एके 
तर॒फ ही छग सकता है । केवली के, मनोयोग होता है यह दिगम्बर 
और- खेताम्बर दोनों सम्प्रदायों को मान्य है (२) ह 
। “केबली के मनेयोग होता है?” इस मान्यता से यह बात 
स्षट है कि केवली, युगपत्‌ स्‌ वस्तुओं का साथात्कार नहीं का सब वस्तुओं का साक्षात्कार नहीं कर 
(१) चित्तपि-नेंदियाइ समेइ-“सममह य खिप्पचारिति | समय व सुक- 
सककुलिदसणे सल्वोवलड्धिति | विशेषावर्थक र४रं४ की "| ; 
(२) सक्षिमिष्याब्टेराउ|ंथों वाबत्‌ संयोगकैवली तावदायतुर.यो' मनोयोगी 
रुग्येते | तलवार्थ० सिडसेन ठका/२-२६ (श्वे ) “ योंगोर्ठेवादेन त्रिशु योगेषु 
त्रयोदश गुणस्थानानि भवान्ति | सवाथेसिद्धि:-१-<८ ॥ 
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सकते । इतने पर मी इस मान्यता का त्याव नहीं कि -जामक्रा, 
इसलिये पाछि के रेखकों ने इस वात को कल्पना की कि केवेडी 
के मनेयेग तो होता है परन्तु उपचार से होता है । उनके वास्तव 
में मनायोग नहीं होता । उपचार के कार निन्नल्लि,खित बताये 
जाते हैं । 

१-मनसहित जानें के मनयूतेक्त अचनव्यत्रडर देंनव। जाता है 
इसाडिये केजली के भी मने।योग माना गया क्‍्येंकक्ति ने भी चचेव- 
व्यवहार करते हैं [१] [वोछते हैं) है 

२-केवली के मनोवर्गणाक्षे स्कंघ अति हैं. इसलिये उनके 
उपचार से मनोयोग माना गया है (२) | 

ये दोनों ही कारण हास्वात्वद हैं । इन के विशेष में चार 
बाल कही जा सकती हैं । 


१--अगर मन सहित जीचों का वचनभ्यवहार मनपूर्नक 


होता है. तो होता रहे, केवर्ली के तो मन मानते ही नहीं, फिर 
उनका वचन व्यवहार मनपृत्रेक कयें माना जाय । 
ग्रश्ष- फेवछी के भावमन नहीं माना जाता पर हच्यमन तो 
माना जाता है| मन शब्द का अप यहाँ द्रब्यगद समझना चाहिये। 
उच्चर-चदि द्ब्यमन के होने से ही वचन व्यवदार में मन 
का योग या उपयोग मानना पड़े ते हव्येन्द्रिय होने से ही उनका 





१ मपसंदियाव वपण दिद्ध॑ तपुत्वमिंद्‌ सजेर्यान्ह ) उत्तो मंणेवयरिवि- 
वियधातेय हीवम्सि | २२० । गोम्मस्सार ज॑ज़काॉँड | 


२ अनेदउदपादों दच्दमगद्ट जियदचदन्हि | मगवस्गपखंधानं आगमगादी 
दु भावी | २२९ गोब्जी० ॥ 
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उपयोग मानना आवश्यक हो जायगा। कहा जा सकता है कि 
आँखवालों को ख्पप्रत्यक्ष चनक्षुब्यापारपृर्वक होता है इसलिये केवली 
को भी चल्लुव्यापारपूर्वक रूप प्रत्यक्ष हवाना चाहिये | 


और जब असंज्षियों के वचनव्यवंहार बिना मन के ही 
माना जाता है तब केवली के भी मानलिया जाद तो इसमें बुराड़े क्या है ? 


इससे केवली के मनोयोग या तो मानना ही न चाहिये ये 
भानना चाहिये तो अनुपचरित मानना चाहिये | द 


२-अगर छद्रमस्थें के वचनव्यवहार मनःपर्वक् होता है तो 
होता रहे । यह कोई आवश्यक नहीं है कि जो बात छद्मस्थों के 
होती है वह केवली के न होने पर भी मानीजाय । छत्मस्थें। के चार 
मनेयोग होते हैं. परन्तु केवली के सिर्फ दो [सत्य, अनुभय] है। 
बताये जाते हैं । छद्मस्थों को मरने के बाद ही कार्मण योग होता 
है, केवली जीवित, अवस्था में है। कार्मण योगी हो सकते हैं। इससे 
सिद्ध है कि अगर केवडछी के मनोयोग न होता ते छद्मस्थों की नकछ 
कराने के लिये उनमे मनोयेग न बताया जाता | 

३-मनोयोग के उपचार के लिये मनोवर्गणाओं का आगमन 
कारण बताया गया है ,परन्तु यह कोई नियम नहीं है कि जिस जाति 
की वर्गणाएँ आवें उसी जाति का योग भी होना चाहिये । चैजस 
चगणाएँ सदा आत्तो हैं परन्तु त्ैजसयोग कमी नहीं होता। इसके अतिरिक्त 
जिस समय काययोग होता है उस समय भाषात्रगणा और मनोबर्गणाएँ 
भी आती हैं इसी प्रकार वचनयोग के समय मी अन्य वर्गणाएँ आनी 
है | कया काययोग या वचनयोग से म्नोवणाएँ नहीं आ सकतीं 
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जिंससे जिनिन्द् में मनोबगणाओं के लिये मनोयोग का उपचार ऊना 
पड़े | एक बात और है कि मनोयोग का सनय ज्यादः से ज्यादः 
अन्तर्महूर्त है जब कि मवोवर्गणाएँ जीवन के ग्रारन्म से लेकर अन्त 
तक आती हैं। यदि मनोवर्गणाओं के आने से मनोयोग की कन्यना होती 
है तो जीवन मर मनोयोग मानना चाहिये था, परन्तु ऐसा नहीं है । 
इससे माछम होता है कि केवर्ली के मनोंगोग वास्तव में है, कल्पित नहीं। 

४--जब बोल्चालका सम्बन्ध मनोयोग के साथ इतना -जब- 
दत्त हैं कि केबली के भी उपचार से मने।योग की कल्पना इसलिये 
करना पड़ी कि वे बोलते हैं. तब एक सत्पान्वेष्षी पाठक यह समझ 
सकता है कि केवली के मनोयोग होता है | जब कोई प्रश्न पूछता 
है. रब वे मन लगाकर उसकी बात सुनते हैं. और मन छगा कर 
उसका उत्तर भी देते हैं । एक आदमी वर्षों तक देश देश में विहार 
करता है, उपदेश देता है, अपने मतका प्रचार करता है, किन्तु ये 
सत्र काम चह बिना मन के करता हे-ऐसा कहनेव्राला अन्चश्रद्वालुता 
की सीमापर बैठा है यही कहना पड़ेगा, इसलिये ऐसे मतका 
कुछ मुल्य न होगा ; 

दिगम्बर सग्रदाव के समान च्वताम्वर संम्ग्रेंदाय में मी केवली 
के मनोंयोंग माना जाता है | परतठु वहाँ मनोयोग को संपष्ठटे हो 
म्त्रीकार किल्ग है, वल्कि एक बात तो इतनी उुन्दरं है कि जिससे 
मनेयोग का सद्भाव ही नहीं किल्तु उसका उपयोग एक तरफ को 
ड्ला है, चह भी साबित होता है | 


तेरहवे गुणत्वान में ननोयोग डै, इसका वर्णन-करते हुए वहाँ 


कड़ा गया है कि “जब नन-पर्यपज्ञानी या अनुचरविमान के देव 
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मनसे ही केत्रली से प्रश्न पूछते है तो केवलज्ानी भी' मनसे हीं 
उसका उत्तर दते हैं । इसस केवली के विचारों का अभाव-केवर्ली 
के द्रन्यमन पर पडता है, उस द्रब्यमन को मनःपर्ययज्ञानी अपने 
अचधि से देखते हैं और अपने प्रश्चका उत्तर समझ लेते हैं। 

इससे यह बात बिलकुछ साफ है कि केवछी का मन अजा- 
गलस्तनकी तरह निरथक नहीं है किन्तु वह विचार का साधन है | 
यदि केबली के त्रिकाल-त्रिकोक का युगपत्‌ साक्षात्कार होता तो 
केबली का मन किसी अमुक व्यक्ति के उत्तर देने में कैसे छगता * 
प्रश्ष-ब्ेत/म्बर साहित्य के आवा! से तो अवश्य ही मनो- 
योग का वर्णन केत्रल्ी के प्रचलित स्वरूप में बाधा डाल्ता है परन्तु 
दिगम्बर शखतरों पर' यह आशक्षेप नहीं किया जा सकता'। गोम्मटसार 
की जिन गाथाओं को आपने उद्‌ध्वत किया है उनमें मनोयोग 'उप- 
चत्ति नहीं कहा गया है. किन्तु मनउपयोग उपचरित कहा गया है। 
२२८ वीं. गाथा का ही उपचार से सम्बन्ध है। २२९ वीं गाथा मे 
शुद्ध मनोयेग ही बतछाया गया है इस वर्णन से उपचार का कोई 
सम्बन्ध नहीं । ह ॥ 
- उत्तर- सर्वज्ञता- की प्रचलित मान्यता जैसी- दिगम्बरों को प्यारी 
. है वैसी श्रेताम्बरें को, दोनों ने ही उसकी सिद्धि के लिये: पूरा परि- 
श्रम किया, है फिर भी अगर ऐतिहासिक, और मनेवैज्ञानिक 
सामग्री श्रेताम्बर/साहित्य में रह गई है और दिगम्वर साहित्य में नहीं है; 
तो इसका, यही अर्थ निकलता.है “कि श्ेेताम्बर साहित्य की या मूल 
साहित्य की, उस कमजोरी को समझकर दिगम्बरों ने -उम् ,पर काफी 
लीपापोती की हैं जिससे दर्शाक का ध्यान उस कमजोरी पर टिक 
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न सके । खेर, सौभाग्य की वात इतनी ही हैं के इतनी लीपापोता 
करने पर भी दिगम्बर साहित्य उस कमजोरी को छिपा नहीं सका | 


यह कहना ठौक नहीं कि मनउपयोग उपचैरित है मनोंयोग 
नहीं । योग मार्गणा के प्रकरण में उपयोग को उपचरित कहने की 
आवश्यकता ही नहीं है यह तो ज्ञानमार्गणा में हो सब ता था । इससे 


केवली में उपचरित मतिज्ञान सिद्ध होवा है जिसका . कि जन 
साहित्य में जिक्र ही नहीं है | 


गोम्मठसार ठीका के शब्द विछकुछ साफ हैं वे वतछाते है 
कि केवछी के मनोयोग ही उपचरित कहा गया है । .*. 


- सयोगिनि सुख्यवृत््य मनोयोगामाविपि उपचारेण मनोयोगो5 
स्तीति परमागमे कथित, | २२८ ठीका | - * ऋ॑ल्‍ न 


सयोगकेवली के मुख्यरूप से तो मने।योग है-नहीं, इसलिये 
उपचार से मनेयोग है यह वात परमागम में कही हैं। - ५ 
यहां साफ है| मने।योग का उल्लेख है मन्ंपयोग करा नहीं । 
यह कहना भी ठीक नहीं 'क्लि २२९, वी गाथा को उपचोरें 
से सम्बन्ध नहीं | दोनों गायाओं-ने मिलकर उपचार का आधा आधा 
वर्णन किया है | २२९ वीं गाथा की ग्रस्तावना देखने से यह बात 
साफ्‌ समझ में आ जाती है। २२८ कै गाया में मनोयोग को उपर 
चरित कहा गया और फिर कहा गया कि उपर्चार में-दो-बातें होती 
हैं निमिचत और प्रयोजन । निमित्त का - वर्णन २२८--वी गाया में 


करके २२५९ वीं गाया में उपचार का ग्रयोज॑न- कहा गया है | टौफा 
के शब्द ये हैं-..- 
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-”, उपचारों हि निमित्तप्रयोजनवानेव, 'तन्र निमित्त यथा ८" 
मुख्यमनोयोगस्थ केवलिन्यमाबादेच तत्कल्पनारूपोपचारः कथितः | 
तस्य प्रयोजनमघुना कथयति , अगोबगुदयादों २२५९। 

इससे यह बात साफ है कि जैन लोगो ने केवली के मनोयोग को 
उपचरित कहने के लिये खूब गला फाडा है क्योंकि मनोयोग से. 
सर्वज्ञता, की ,मान्यता को धक्का लगता है | पर मनोयोग को उपचरित 
मानने के कारण कितन पोच है यह बात मैं पहिले चार वाते कह 
कर स्पष्ट कर चुका हू । 


प्रश्ष-सबज्ञ के आप मनोयोग सिद्ध करदे तो भी इससे प्रचलित 
 सवज्ञता को धक्का नहीं छगता । क्योकि सनोयोग और मनउपयोग की 
ज्याप्ति नहीं है। मनोयेग होने पर मनउपयोग अवश्य ही हो, ऐसा 
नियम होता तो सबज्ञता, को धक्का लगता क्योकि मनठपयोग के सगथ 
सम्पूर्ण पदार्थों के ज्ञान के अभाव का नियम है न कि मने।योगके साथ। 


उत्तर--मन के द्वारा आत्रप्रदेशो भ जो परिस्पिद होता है 
बह मनायोग है.। यहा यह खयाछ रखना चाहिये कि मन.पर्याप्ति पूर् 
होने के बाद मुत्युके, समय तक द्रव्यमन रहता है और मनेत्रगणाएँ 
भी आती रहती हैं फिर भी हर समय मने।योग नहीं होता । इसका 
कारणं क्या है ? इसी के उत्तर से पता छूग जाता है कि हृब्यमन के 
रहने प्र और मनो+गणाओं के आने पर भी जबतक मझूनउपयोग 
न॑ होगा तबतक मनोयोग न होगा | 
, मनोयोग के जो सत्य असत्य आदि चार भेद किये. 


गये है 
वे भी मर्नठपयोग के भेद से ही हैं इससे मी माछ्म होता है कि 
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मनउपयोग के बिना मनोगेग नहीं। रे 
मनोयोगादि के वर्णन से माइम होता 


97“ अमल सप््य 
खझजनयग | उछा कक खसब- 


पृ * 04 


उपन्‍->न्‍»म्भ, 


2 | 


4 कक «कह कछफ है प्रन भद 

सद्स्‍भा+ सतद्याव , तांदपतय मन ससखमन साथावजानम्रननधा- 
“पमनसा जनिन्‍ने हम 55 

क्तिद्िप भाग्मन इत्ववः तने सापमंनंसा जनिला शांग. प्रबाना।वशप्र, 


स सत्यमनोयाग' । 


ध् 


अर्थात्‌ सच पढठाथ को वरिपन वरनेयाले मन यो सलमन 
कहते है अथीन सच्चे अधेज्ञान को पदा करने की दाफ़तिहुप भाव 
मन | उस सत्यमन मे पैठा। हेनियाड योग अथात्‌ प्रवनवरिभिष 
स्व मने 


याम है | 


इसी प्रकार असतय आदि की भी परिमापाएँ जानना चाहिये 

इससे माहुम होता ह कि मनउठपयोग से मनोयाग पडा हाता 
है । मनठपयोग के बिना मनोयोग कढापि नहीं हो सकता । 
जब केबली के अनुपचरित मनोयोग है तब उनके अनुतचरित मन- 
उपयोग भी सिद्ध हुआ, और ह्सीसे स्त्ञता खण्टित हो गई । 

,. अश्वन वार्थप्रीद्धि राजवातिक छोकवार्तिक्त आदि प्रयो में मनो- 
चंधण की अपेक्षा होनेबाजा प्रदेशपीरेस्द मनोग्रोग है, एसा कहा 
है| इससे तो माद्म होता है कि मनउपणेग के जितना भी मनो- 
योग हो सकता है । इ्सन्यि मनेयोग से मनठपयोग सिद्ध न-होगा। 


उच्तर-केवली के मनोयोग मानने से सर्वश्ता के प्रचलित 
किन्तु असम्भव रूपमें वाधा आती है यह वात जब स्पष्ट हो 
तब, चहुत से जैनाचार्यो ने मनोयेग के विपय में खूब खीचातानी 
वें, उनका परस्पर व्रिध और खौचातानी वताने के लिये ही में 
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यह मनोयोग सम्बन्धी अंकरण लिखा है । ऊपर जो स्यंभन आदि 
ऋ वर्णन गोम्मठसार ठीका के आधार से किया है उससे साफ 
मादूम हाता है कि मनंउपयोग के बिना मनोयोग नहीं हो सकता | 
मनावर्गणा के आगमन से मनेयोग मानने में क्‍या दोष हैं इसका 
विवेचन इस प्रकरण के प्रारम्म में नम्बर तीन देकर किया है । 


फिर भी अधिकाश शाज्तरों मे मनोयोग की जो परिभाषाएँ 
बनाई गईं हैं उनसे यह साफ माद्म होता है कि मनउपयोग के 
बिना मनोयोग नहीं हो सकता । गोम्मठसार ठीका का उल्लेख तो 
ऊपर किया ही गया है. अंब सर्वार्थसिद्धि की परिभाषा पर विचार 
करें | 

अभ्यन्तरवीर्यान्तरायने[इन्द्रियावरणक्षयोपशमात्मकमनोलब्धिस - 
लिधाने वाह्मनिमित्तमनोवर्गणालूम्बन च सति मनःपरिमा्णा - 
भिमुखत्यात्मन, ग्रदेशपरिस्पन्दो मनोयोगः । सवार्थसिद्धि ६-१। 

वौयीन्तराय और नोईन्द्रियमतिज्ञानावरणं का क्षयोपशमरूप मनो- 
छब्धिका सानिधान होने पर (अभ्यन्तर कारण) और मनोवर्गणा का 
आहम्बन मिलने पर [बाह्येकारण ] मंनरूप अवस्था के लिये अमि- 
मुख आत्मा का जो ग्रंदेशपरिस्न्‍न्द है वह मंनोयोग है | 

इस परिभाषा में ज्ञानावरंण को क्षयाण्शम, मनोवर्गणा, और 
आत्मा की मनरूपर्परिणति, ये तीन बातें खास विचारणीय है । मनो- 
योग में बाह्य निमित्त ' रूप मनोवर्गंणा की आवश्यकता बंताई गई है 
पर ज्ञानावरण का क्षयोपशम और मनरूप परिणति से पता लगता 
है कि यहाँ मंनउपयोग अडेय हुआ है । यहों जो आत्मा की मन- 
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रूप परिणति वताई गई है न कि पुठल की, इसका अर्थ यही हो 
सकता है कि आत्मा की परिणति भावमन या भानपसिक् 
विचार रूप हुई है। गोम्मठ्सार ठीका ने भी सन्यमन आदि में 
मन का अर्थ भावम्न किया है। इससे यह बात स्पष्ट है कि मनो- 
योग मनउपयोग के विना नहीं होता । केवली के मनोयोग पिद्ध 
है इसलिये मनउपयेग भी सिद्ध हुआ और इसी से सर्चहुता खण्डित 


हो गई । 


जिन लोगों ने मनेव्र्गण/ के आगमन को भी मनोयोग कह 
दिया है वे आचार्य भले ही हों पर उनने मनोवर्गणा की परिभाषा 
के गहर की चीज को मने।योग कहने की जबरदस्ती की है । 

अश्च-मनके निमित्त से आत्मप्रदेशें! मे हलन चलन होना 
मनोयोग है" इस प्रकार की व्यापक परिभाषा में मने|वीणाओं के 
आगमन के लिये या आगमन के साथ जो योग होता है वह भी 
मनोयेग हो जायगा. मनोवर्गणाओं के आगमन के छिये मनउपयोग 
को आवश्यकता नहीं है, इस प्रकार मनोयोग और मनडपयोग का 
अविनाभाव सम्बन्ध नहीं रह जाता जिससे मनोयोग से मनउप- 
योग सिद्ध किया जा सके और प्रचीलत स्ज्ञता नष्ट हो जाय | 
-:  उत्तर-अगर मनोयोग की परिभाषा वदरू-कर इतनी व्यापक 
कर, दी जाय कि मनोत्रगैणाओं के आगमन के लिये होनेवांडे योग 
को मनोयोग कह जा सके तो मनोयोग जन्म से मरण -तक स्थायी 
हो जायगा क्योंकि वर्गणाओं का आगमन तो तब्र सदा होता रहता 
है | काययोग और चचनयोग के समय भी सनोवगैणाएँ आती 
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रहती है इसलिये उससमग्र भी मनोयोग कडछायगा | इस प्रकार 
मनोयोग की यह परिभाषा अतिव्याप्ति दूपण से दूषित होकर 
निकम्मी हो जायगी | अथवा योगविमाग का वर्णन ही निकम्मा 
हो जायगा | 

इस प्रकार मनोयाग की जो परिभापा श्रीधचक में, गोम्मट- 
सार यैका में, तथा सर्वाथसिद्धि आदि में की गई है वही ठीक है । वह 
परस्पर अविरुद्ध भी है अनुभच्रगम्य भी है । उसके आधार से मन 
उपयोग के बिना मनोयोग नहीं हो सकता | इस प्रकार केवली के 
मनोयोग और मनउपयोग सिद्ध होते हैं और इससे प्रर्चाछित सर्व 
. ज्ञता का खण्डन होता है । 

अब मैं यहाँ कुछ ऐसे प्रमाण उपस्थित करता हर, जिससे 
पाठकों को माछ्म होगा कि केवर्लके मनायोग और मनउपयेोग 
चास्तविक होता है, उससे वे किसी खास बस्तुपर विचार करते हैं। 


१--- जब केवलियोंसे कोई वातचीत करता है और दो 
केबछी जब आपस में बातचीत करते हैं. तब यह वात स्पष्ट है. कि 
बातचीत करनेवाले की वात॑ देवी सुनते है और सुनकर उत्तर 
देते है 

प्रशक्ष-केवली किसी के शब्द सुनते नहीं हैं किन्तु जब से 
उन्हें केवल्ज्ञान पैदा हुआ है तभी से वे शब्द उनके ज्ञानमें झलक रहे हैं | 

उत्तर-यदि पाहेले से वे शब्द झलकते हैं. तो भृतमविष्य के 
अनन्त ग्राणियों के अनन्त शब्द उनके ज्ञानमें झलकेंगे । परन्तु इन 
सबकी विशेषताओं पर थे अछण अछग ध्यान न दे सकेंगे । और 
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एक साथ सत्र पर थ्वान देंगे तो वह सामान्य [ दर्शन | उपयोग दोगा। 
दूसरी वात यह है कि अनन्त प्राणियों के अनन्त झब्द जब उनके 
ज्ञान में एक साथ झलकेंग तब वे किस किस का उत्तर ढेगे * 

प्रदन-जों वाक्य उनके लिये कहा गया है और चतंमान है 
उसी का उच्र देंगे | 

उत्तर-जब उन्हें अनन्तकाल के अनन्तव्यक्तियें से कहे गये 
अनन्त शब्द झलकते है, तब उन्हें अनुकका उत्तर देना चाहिये 
अमुक का उत्तर न देना चाहिये, इतना विचार तो करना पड़ेगा 
और विचार तो मानसिक क्रिया है । 

प्रइन--केचडी को इतना विचार मी नहीं करना पडत्ता किन्न 
उनके मुख से आपसे आप प्रश्न का उत्त 
निकलता है । 


उत्तर-इस तरह तो केवली, मनुप्प न रहेंगे, मशीन है 
जॉयगे । ऐसी हालत में केबली का उच्रर प्रश्नक॒र्ता के श्रश्न की 
प्रतिष्वनि ही होगी। परतु प्रश्न की प्रति्ानि 
ही प्रश्नका उत्तर नहीं हो सकता | दूसरी बात यह है वि 
केवली जब उत्तर दते हैं तब उनका आत्मा वचन बोलने के अभि 
मुख होता हे या नहीं ? यदि नहीं होता तब तो उनके वचनयोंग मं 
न होना चाहिये, क्योंकि बोलने के लिये अमिमुख आत्माका जो प्रदेउ 
परिस्पंद (कम्पन) है चहीं वचन योग (१) है। परन्तु केवछी के वचन 


(१) वास्परिणामामिमुसस्थात्मन  प्रदेशपरिस्पदो वाग्योग । राजबातिः 
६ -१-१० ॥ 


447 
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योग का निषेध नहीं किया जा सकता । यदि वह बोलने के लिये 
अमिमुख हाता है तो अमुक स्व॒र॒व्यञज्जन बोलने के लिये विशेष 
ग्रवत्न होना चाहिये । पएतु वह विशेष प्रयत्न विचारपुर्वेक ही हो 
सकता है । अपने आप विशेष प्रयत्न नहीं हे सकता । अगर वह 
अपने आप होगा तो केवली के मुख से सदा एक की आवाज निक- 
लेगी क्योंकि आवाज बदलने का विशेष प्रयत्न कौन करेगा ! 


प्रइ्न--केवली की आवाज मेघगजना की तरह एक तरह 
की होती है | वह श्रोताओं के कानमें आते आते अनेकरूप हो 
जाती है (१)। इसलिये जब्र तक बह वाणी श्रोताओं के कान में 


नहीं पहुँचती तव तक वह अनक्षरात्मक रहती हैं । इसलिये उनके 


अनुभव वचनयोग होता हे । जुदे जुदे अक्षरों के लिये जुदे जदे 
ग्रयत्नें। की आवश्यकता है, अनक्षरात्मक के लिये नहीं | 


उत्तर-प्राचीन विद्वानों ने भक्तिवशा होकर केवली की सबे- 
ज्ञता बनाये रखने के लिये अनक्षरात्मक् वाणी की कल्पना अवश्य 
की है | परन्तु यह कल्पना भक्तिवश की गई है | अन्य प्रामाणिक 
शास्त्र इसके विरोधी हैं | दिगम्बर सम्प्रदाय के सबसे अधिक प्राछ्न- 
णिक धवलादि ग्रथों मे से श्रीघवकत में अनक्षरात्मक वाणी का निषेध 
किया गया है । और अनुभव वचनयोग का कारण यह बतलाया है 
कि भगवान 'स्याद! आदि पदों का प्रयोग करते हैं | इसलिये उनके 


(१) सयोग क्वलिदिव्यलने कथस यातुभय-वाग्योगलामितिचेन्न , 
तदुत्पत्तावनक्षरात्मकलेन ० श्रेतु शोत्रप्रदेश श्रात्ति समय पर्यतमठभय सापाल्षपिद्धे. । 
गोम्मव्सार जीवकाड टीका २२७ ॥ 
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अनुभव वचनयोग हाता है [१] सिर्फ अनक्षरात्मक भाषा ही अनुभव 
वचनयोग का कारण नहीं है, किन्तु निमनन्‍्त्रण देना, आज्ञा करना, 
याचना करना, पूछना, विज्ञति करना, ल्याग की प्रतिज्ञा करना, सश- 
यात्मक बोलना, अनुकरण की इच्छा प्रगट करना, ये भी अनुभय 
वचनयोग के कारण [२] है। इस प्रकार केवली के अनक्षरात्मक 
भाषा शास्त्र विरुद्ध है । तथा युक्ति से भी विरुद्ध है, क्योंकि अन- 
क्षरात्मक बचनों के। श्रोताओं के कान में पहुचने पर अक्षररूप में 
परिणत करने का कोई कारण नहीं है। बोछत समय ताल्बरादि- 
स्थानों के भेद से अक्षर में भद होता है | यदि मुझ में अक्षरों का 
भेद नहीं हो सका तो कान में कौन कर देगा | 

प्रश्ष-देवल्लेग ऐसा कर देते है । 

उत्तर-अनक्षरात्मक वाणी का कौनसा भाग 'का! बनाया 
जाय, कौनसा 'ख' बनाया जाय आदि का निर्णय दव कैसे कर 
सकते हैं ? केवली किस ग्रश्न के उत्तर मे क्‍या कहना चाहते हैं, 
क्या यह बात देव समझलेत है * यदि केवली के ज्ञान को देव 
समझते हैं तो देव केचठी हो जोयेंग। यदि उत्तर देने के लिये 





(१) तीर्वर्ख़चनम्‌ >नक्षर बटध्यानिन्प, तत एवं तढेक, तदेक-बान्नतस्थ- 
दृपिध्य चदते इति चन्‍न, ततस्यादियांदि अंसत्यमोण्नचनसलत तस्यष्वनिर- 
नवस्वासिद्धे । श्रीववल -न्‍सागरफी प्रतिकां ५४ वा पत्र ॥ 

(२) आसताणे आणवर्णी याच्रणियापुच्ठ्णी ये पण्णनर्णा | पदच्चदखारणं 
संमयत्यर्गी डच्छाणुलोमाप | २२५ | णवर्मी अणस्खरंगठा असच्चमोसाहइवॉति 


सामाओ | मसोदाराण जम्हा चत्तावत्तम सजणयाः | २२६ ' 
गाम्मय्मार जोपराद 


केवली और मन [ ११७ 


केवली का अमिप्राय ही देव समझते है तो भी केवली के जुदे जुदे 
अभिप्राय सिद्ध होगे जिससे सदा त्रिकाल-त्रिदोक का ज्ञान उनमे 
साबित न हो सकेगा | 

अभ-अनक्षरात्मक भाषा मे ही ऐसा सूक्ष्ममेद होता है 
जिसे देव समझते है | तदनुसार वे परिनर्तन करते है | 

उत्तर-अनक्षरात्मक भाषा का सूक्ष्म भेद भी कैसे पैदा 
होगा £ अनक्षरात्मक भापा कः जो अश 'कः बनने बाछा है और 
जो अश “ख? बनने वाला है उसमें अन्तर सूक्ष्म भले ही हो, परल्तु 
अन्तर है अवश्य । उसी सूक्ष्म अन्तर को देव छोग बढा सकेंगे | 
परन्तु अनक्षरात्मक भाषा में सुक्ष्म अन्तर पैदा करने के लिये केवली 
को विशिष प्रयत्न तो करना ही पडेगा । उनकी भाषा में स्थूछ 'क! 
'ख! के बदले में सुक्ष 'क' “ख! आगये, परन्तु 'क' 'ख! आदि 
का भेद तो बना ही रहा, जिनके उच्चारण के लिये केवली को 
जुदा जुदा प्रयत्न करना पडेगा । और जुदे जुदे प्रयत्न होने से 
जुदा जुदा उपयोग या विचार भी होगा जोकि बिना मन के हो 
नहीं सकता | 

तीथंकर केवली के यास देव रहते हैं, परन्तु इस प्रकार की सुविधा 
सामान्य केवलिया को नहीं होती; किन्तु वार्ताछप तो वे भी करते हैं। 


०-4 


'बोल्ते समय केवछी के ओठ कैसे चछते है, दाँत कैसे 
चमकते हैं आदि वर्णन शात्रों मे मिंहता है (दूसरे अध्याय में इस 


विपय का खुलासा किया गया है) इस से भी सिद्ध होता है कि 
उनकी वाणी अनक्षरात्मक नहीं होती । 


११८] चौथा अध्याय 


केबलीयों की वाणी को अनक्षरात्मक कहना, विना विचारें 

बिना सुने उनसे पश्वेत्वर कराना आदि बाते अन्चश्रद्धाहता की 

इसलिये विचारक्षेत्र मं उनका कुछ मुल्य ही नहीं है । 

किन्तु उत्कठमक्तों को भी कुछ सतोष हो इसलि्यि मैंने यहाँ 
लिखा गया है | 

अब यह कुछ ऐसी घटनाएँ उपस्थित की जाती हैं जिन॑ 


6 


माद्म होगा कि केवली वार्ताल्मप करते हैं, विचारते है, सुनते हैं. आदि 


| ॥॥7 


ँ 


अब क. 47 


(क) न्यायग्रंथो में जहाँ वादविवाद का वर्णन है वर-केंली 
भी शात्ार्थ करता है-ऐसा वर्णन मिलता हैं । तौन तरह के वादि- 
योके साथ केवठीचाद या चची करता है। विजिगीषु (जय कौ 
इच्छा करनेवाला) के साथ, स्वामनितलनि्णिनोषु [अपने लिये 
तल्वनिणय की इच्छा वाल] के साथ, परज्रतत्वनिर्णिनीए छतम्नत्य 
दिसेर के लिये त्व्निणय की इच्छा बाल] के साथ ॥ विजिगांषु 
के साथ केवछी चतुरहचाद करता है. [ अथीत्‌ शाला का निर्णेय 
देनेवाले सम्य और समापति के साम्हने केबढीवाद करता है. । 
मन का उपयोग लगाने बिना केवली ऐसी सभाओं में शाला करे, 
यह असम्मव है । 


(ख) जब देववबादी (आजीवक) इझाब्दार पत्र के यहाँ 
भगवान महाचीर ठहरे आर जब वह घंड़े उठा उठाकर सुखाने के लिये 
वाहर रख रहा था तब उसका य्ह काम देखकर भगवान महावीर 
ने उससे कुछ प्रश्न किया और दब्दालपुत्र के वक्तव्य पर अनेक 
उदाहरण देकर उनने अच्छी तरह दैववाद का खण्डण किया । 


केवली ओर मन [ ११९५ 


मखली गोसाल के साथ भी भगवान महावीर का अक्षिपपूर्ण वातीछाप 
हुआ है | इस अकारंके खडनमडन विना विचारके नहीं कड़े जासकते | 

(ग) शब्दालुपुत्रने अपने यहाँ ठहराने का भगवान महावीर 
को निमत्रण दिया, तव उसके शब्द भगवान सुने हैं [?]। इससे 
माछ्म होता है कि भगवान शब्द सुनते ये, अथीत्‌ कर्ण इन्द्रिय 
का उपयोग करते थे । 

ये तो थोडे से नमूने है परन्तु सूत्रसाहित्य मे अत्येक सूत्रमें 
महावीर के साथ वारतांलाप ग्रश्नोत्तर आदि # विस्तृत वर्णन आता 
है, जो उनके इन्द्रिय तथा अनिन्द्रिय उपयोग का सूचक है । 

प्रइन-अेताम्बर साहित्य भले ही केर्बालियें। के वार्ताछापका 
प्रश्नोत्तर का, शास्त्रथ का वर्णन करता हो परन्तु विगम्बर साहित्य 
में ऐसा वर्णन नहीं मिलता । 

उत्तर --इस निःपक्ष छेखमाछा में कि 
इसीलिये अप्रामाणिक नहीं कहा जा सकता 'के 
की है अथवा अमुक की नहीं है । 

कोई महापुरुष विना वार्ताछाप किये, बिना प्रश्नोत्तर किये, 
अपने विचारों का प्रचार करे, बिना विचार के देश देश में भ्रमण 
करे आदि, यह असम्भव है। 

यदि भगवान महावीर ये काम न करते तो श्रेताम्बरों को 
क्‍या जरूरत थी कि वे महाबीर जीवन का ऐसा चित्रण करते £ 

(८) तएण ससंणे संगव सहावीरे सद्दालधुत्तसस आजीमिओो वांसगरर्स 
एयमट् पडिसुणेद | उवास्य ७-१९४ ॥ 


सी बत को सिर्फ 
वह अमुक सम्प्रदाय 


१२० ] चौथा अध्याय 


महावीर दोनों को समान प्यारे है । दोनों ही उन्हें सबज्ञ आदि 
हि | 9 कप रे 


मानते हैं | इसलियि दोनों के वर्णनो मे जिसका वर्णन सम्भव ओर 
स्व्रामाविक होगा उर्साका मानना उचित है । 


इसके अतिरिक्त एक बात यह हैं कि ढिगम्वर साहित्य में 
भी केवलियों के वर्ताछप प्रश्नोत्तर आदि का वर्णन मिलता है । 
(घ ) श्रीघचल में पाँचवें अगके स्वरूपके वर्णन मे लिखा 
है १ कि---“गणघर देव को जो संशय पैदा होते हैं उनका छेदन 
जिस प्रकार किया गया तथा बहुतली कथ। उपकथा का वर्णन 
इस अगंम है?” | 
गौतम को जीव अजीब के विषय में सदेह हुआ था 
जिस को दूर कराने के लिये वे महाबीर के पास आये थे | पीछि 
महावीर के शिष्य होकर उनेने द्वादशाग की रचना की थी २। 
श्रीधवलके ये दोनों अश गैत्तम और महावीर के बीच में 
प्रश्नोत्तर होने के सूचक है। 
के अतिरिक्त राजबार्तिक से मां डता है कि 
इसके अति जजीतिक से भा माछूम होता है कि गौतम 
प्रश्न करते ये और महावीर उत्तर देते ये “विजयादि के देव कितने 
बार गमनागमन करते हैं” इस प्रकार गोतम के पूछने पर भगवान 
विन कक व नकल लत चल 3 पनप मन 
२ णाहवस्सकहा चणहुर दवस्स जादु८पयस्स संदेह 
विहऊहाओं उवकह्ाओ चवण्णेदि [--श्रीववल | 
< तम्हि चेत्रकाले तत्वेव खिते खयोवसस जणिद्‌ चउरसल बुद्धि सपण्णेण 


चम्हणैण जोवाजीवविसयसदेह विणासणद्ध मृवसय चहुमाणपाद मूलेण इन्दभूदिणा 
बहारिदो। हि कि 


श्द्णि विहाष, बहु 


केवटी ओर मन [ १२५१ 
महावीर ने कहा ह---विजयादिषु देवा मनुप्यमवमास्कन्दन्त. किय- 
तीगेत्यागती विजयादिषु कुबान्त शंते गातम प्रश्त भगवताक्तम | 
राजवार्तिक 2-२६-० ) 

इपमे भी स्पष्ट है कि केवली प्रश्नों का उत्तर देते हैं अथौत्‌ 
बाताछाप करते हैं । + 

( ड ) अनन्तबीय केवली की सभा मे उनमें एक शिष्यन 
'कबली से अनरोध किया है कि सब लोग धरम सुनना चाहते हैं 
आप उपदेश दें। तब केबली ने उपदेश दिया (१) । मतलब यह कि 
शिष्य के अनरोध को सुनकर उनने व्याख्यान दिया । 


( च ) देशभृषण कुलभूषण की केवलज्ञान होने पर राम- 
चन्द्रजी प्रश्न पछते हैं और केवली उत्तर देंते हैं [ पद्मपुराण ३९ 
वो पथ ] | रामचन्द्रजी अनेकबार बाँच बीचमें प्रश्न पूछते हैं. और 
केवली व्याख्यान का क्रम बदछ करके भी रामचन्द्रजी का समाधान 
करते हैं । 

[ छ ) शिवकर उद्यान मे भीम केवछी के पास कुछ देवाग- 
नाएँ आती हैं और केवछी से पूछती हैं ककि हमारा पहिछा पति मर 
गया है, अब्र बताइये हमारा दूसरा पति फैन होगा १ केवली कहते 


१ ततश्तुवि्देवास्त्यम्मिर्म तजस्तथा । झतशसगुनिश्रेठ !शप्येणेव मपच्छ- 
यत | भगवन्‌' ब्ातुमिच्छन्ति धर्मा धर्मफजना । समस्ता मुक्तिहेतु च तन्सर्व 
वक्‍तमईथ || तत छुनिषुण शुद्ध विपुलाथ मिताक्षर । अग्रशृष्य जगो वाक्य यति 
सर्वहितप्रिय || १४-१७ पद्मपुराण | मिताक्षर विशेषण से यह भी माहझुस होता 
है कि केवर्ली की वाणी निरक्षरी नहीं होती | 


च्ट 


श्२] चोंथा अध्याय 


है कि अमुक भील मरकर तुम्हारा दूसरा पति द्वोगा | आहिपुराण 
के 


पव ४६ छोक ३४९ से ] 


नि 


(ज ) इस तरह के वौसों उदाहरण ठिंय जासक्ते हैं 
जिनमे केवलियों ने प्रश्नोत्त. क्थि हू । 
कोई अपने पूर्वजन्म पूछता हैं तो उसके पूर्वजन्म कइ जाते हैं। 
फिर कोई दूसरा पूछता है तो उममझे पूर्वजन्न कहें जाते हैं| बस 
प्रकार के पूर्व॑जन्मों का वर्णन उन पूर्वजन्मों पर विशेष उपयोग लगाये 
विना नहीं हो सकता । इसलिये इस विपय में दिगम्बर-श्रेताम्बर का 


विचार करना निरथंक है । 


+ कम 


(झ) कूर्मापूत्न को जब केवरज्ञान पैदा हो गया तब वे विचार 
करते हैं कि “अगर में गृहत्याग करूँगा तो पुत्रवियोग से दुखित 
होकर मेरे मारत्रापिता का मरण हो जायगा ” इसलिये वे भावचरित्र 
की धारण करके केवलज्ञानी होनियर भी मातापिता के अनुरोध से 
घर में रहे । कूमापुत्र के समान मातापिना का भक्त कौन होगा जो 
केबली होकरके भी उनके ऊपर दया करके घर्म रहे (१) | 


( कै. न ज् 
कोई त्रिकाल त्रिछोक का युगपत प्रत्यक्ष भी कर और माता- 
है. बे 6. 8७... हर 
पिता के विषय में ऐसे विचार भी करे, यह असम्मव और अनावश्यकहै। < 
जा ८ बा आम अब कक क नकल 
१ जइताव चरित्तमह गहामि ता मज्य मायतायाण | मरण हविज्ञ नृणे सय 
सोग वियोग दहिआण | २३५ । तम्हा केवककप्रताकृलियों निज्मायताब उच्- 
रोहा । चिह्ंडचिरं घरामिय स छुम्रारो माव चरिततो | १३६ । कुम्मापुत्तसरिच्छो 
को पुरी मायताय पयमत्तों जो केवल वि सघरे ठिज्लों चिर तयपुकंपाए। १३७| 
चुम्माएुच चरिजम | 
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प्रहन-वार्ताछाप आदि करने में तो सिर्फ यही आवश्यक 

है कि जो वह कहता हैं या करता है उसका जानकार हो और 

उस समय उसकी तरफ उपयोग भी हो, सो केबली त्रिकाल त्रिलोक 

को जानते हुए वक्तव्य या कर्तव्य पर उपयोग रखते ही है बातीछाप 
आदि करने से प्रचलित सर्वन्नता में क्या बाधा है ! 

उत्तर-वोलने या करने में ज्ञान इच्छा और प्रयत्न में एक 

विपयता आवश्यक है। अगर में घट बोलना चाहता 


कप 


हु तो मेरा प्रयन घट उच्चारण के लिये होना चाहिये, 
मेरी इच्छा घट उच्चारण की होना चाहिये, मेरा उपयोग भी 
- घट की तरफ होना चाहिय । उपयोग के अनुसार ही इच्छा प्रयत्न 
हो सकते है । अगर मेरा उपयोग सब पदारयीं की तरफ एक साथ 
हो तो मेरी इच्छा प्रयत्न मी सब पदार्थों को बोढने की तरफ 
होगा पर यह निष्फल होगा । क्योंकि एक साथ सब का उच्चारण 
नहीं हो सकता | इसलिये अगर हम केवली से खास शब्दों का 
उच्चारण करवाना चाहते तो यह आवश्यक है कि उसका ध्यान 
अन्य सब शब्दों और अर्थों से हटकर वक्तव्य और वार्तव्य विषय 
पर हो । इसी से प्रचलित सर्वज्ञता में बाधा आ जायगी | 
२--भावमन के बिना मनोयोग कभी नहों हो सकता। “भाव- 
मन की उत्पत्ति के लिये जो प्रयत्न है वही मनोयोग है”” । मनोयोग 
की यह परिमापा (१) कवली के मी भाव मन सिद्ध करती है | 
३ -केवल्ज्ञान भी एक प्रकार का मानस प्रत्यक्ष है | नदी- 
“ आवसनस समुत्पत्यण अयल मनोबोग ।- श्रीघवक्-कगरकी 
प्रतिका ५३ वा पत्र । 
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सुत्रम ज्ञान के जो भेद प्रमेद कहे है उसमें केवलज्ान नोडन्डिय 
ग्रत्मक्ष का भेद बताण गया हैं । 


ज्ञनके सक्षेप भें दो भेद हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष । अलक्ष दो 
प्रकार का है-इन्द्रिय प्रवक्ष, नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष । इन्द्रिय प्रत्यक्ष पॉच 
प्रकार हैं--नंत्रेन्द्रिय प्ल्यक्ष, चल्कुरिन्द्रिय अल्वक्ष, घाणन्द्रिय अलक्ष, 
रसनेन्द्रिय प्रत्मक्ष, स्पशनेन्द्रिय प्रत्यक्ष | नोइन्द्रिय प्रत्ण्क्ष तीन प्रकार 
का है--अवधिज्ञान प्रत्यक्ष, मन पर्ययज्ञान प्रत्यक्ष, केवलज्ञान प्रत्यक्ष (१) | 

इससे मालूम होता है कि एक समय अवबि, मन पर्णय और 
केवलज्ञान मानसिक प्रत्यक्ष माने जाते थे; परल्तु पीछे से यह मान्यता 
बदल गई और खैं।वतान कर नोइन्द्रियका अरथ आत्ना कर दिया 
गया और उसका प्रसिद्ध अर्थ “मन” छोड़ ढिया गया । परन्तु 
इसका सरल सीधा और सम्मव अथ लिया जाय तो इसस यह स्पष्ट 
होगा कि केजलज्ञान मानसिक प्रलयक्ष है इसलिय केवल के मन होता है | 

कहा जा सकता है के नन्‍्दीसूत्र मे भी केवछज्ञान का 
वर्णन वैसा ही किया गया है तथा उसके टौीकाकारो ने नोडह्विय 
का अर्थ आत्मा भी किया है तव केवलज्ञान को मानस प्रत्यक्ष कैसे 
कहा जाय | 








१२ त समासओं इुविह पण्णत्त, त जहा पच् देख च परोदख च (सत्र २ ) हे 
ज़िति पच्चचेख ? पच्चत्ल्ध दुविह पष्णत्त त जहा इंद्िपपच्चदखे नोडदियपच्चचरु 
( सत्र ३) से कि त इदिय पच्चदेख | इन्द्यपच्चक्ख पचविह पण्णत्त त॑ जह 
सो इन्दियपच्चचख उर्विलंदिय पच्चक्ख घापिदय पच्चकक्‍्ख जिश्सिदिय पच्चदर 
फासिदिय पतचक्ख | [स्‌ ४] से कि त नोइन्दिय पद्धक्ख | नो इन्दिय पद्भवरु 


हिविह पण्णत त जहा ओहिनाण पदच्चद्ख मणपथ्जवणाण पतन्चदु८ केवलनाणपच्च 
क्ख (सत्र ») 
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बहुत से जन शात्र॒प्रचलित मान्यता का समर्थन करते है 
यह ठीक है पर जब को३ प्रचलित मान्यता का विरोधी उल्लेख किसी 
शासत्र मे मिल जाता हैं तमी प्रचलित मान्यता अन्वभक्ति के कारण 
कीगई लीपापाताी है, यह बात साफ हो जादी है। ल्ैपापोती 
करनेवाले अपनी समझ से लीपापोती करते हैं पर सत्य जब धोखे- 
से कहीं अपनी चमक बता जाता है तब उसका मूल्य बहुत बडा 
होता है । नन्‍्दी सूत्र के। उपयुक्त उछेख ऐसा ही है । 
नदीसूत्र के अन्य उल्लंख या अन्य ग्रथो या ठीकाओं के 
उछेख से जब नदीसूत्र के उक्त वाक्यों का समन्वय किया जाता है 
“तब उसमे यह आपत्ति यह है कि 
अगर नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का अर्थ आध्मिक प्रत्यक्ष क्रिया जाय 
तो मानसम्रत्यक्ष किस भेद में शामिल किया जायगा ? इन्द्रिय प्रत्यक्ष 
के तो पॉचही भेद हैं, उनमे मानस प्रत्यक्ष गामिल हो नहीं पकता | 
ओर नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का अथ आत्मिक अत्यक्ष किया गया है तब 
मानस प्रत्यक्ष का भेद खाली रह जाता है । शाज्रों मे इतनी मोटी 
भूल हो नहीं सकती । इसलिये नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का अर्थ मानस 
प्रत्यक्ष ही करना चाहिये | और केवलज्ञान को मानस प्रत्यक्ष का 
भेद मानना चाहिये । 


[ 9 ] तेरहवे गुणस्थान में कबली के ध्यान बतलाया जाता 
है | ध्यान बिना मन के हो नहीं सक्रता इसल्यि भी केबली के 
मन मानना पडता है। तेरहवें गुणस्थान के सृुक्ष्मकिया अतिपाती 
ध्यान में वचनयोग के समान मनोयोग का भी निरोध किया जाता 
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है १ | यदि मनोयोग उपचरित माना जाय तो ध्यान के लडिये उसके 
निरोध की आवश्यकता ही क्या है ? जब वास्तव में मनोयोग हैं ही 
नहीं तो उसका निरोध क्‍या £ 

ग्रश्न-केवली के ध्यान मी उपचरित होता हैं। वास्तव मे 
ध्यान उनके नहीं होता, किन्तु असख्य गुणनिजरा होती हैं इसलिये 
उपचार से ध्यान की कल्पना की जाती हैं | अगर वहों ध्यान न 
माने असर्य गुणनिजराका कारण क्या माना जाय * 

उत्तर-असर्य गुर्णनिजेरा वास्तबिक द्वोती है या उपचरित * 
यदि उपचरित होती है तो मोक्ष भी उपचरित हागा। तथा उपच- 
र्ति निर्जंरा के लिये ध्यान की कल्पना की जरूरत क्या ढें ? अगर 
निर्जरा वास्तविक है तो उसका कारण ध्यान भी वास्तविक होना 
चाहिये | नकछी ध्यान से असली निजेरा नहीं हो सकती । यदि 
निजंरा का कारण ध्यान के अतिर्क्ति कुछ और माना जाय ते 
निजेरा के लिये उपचरित ध्यान की आचरश्यकता नहीं रहती ह । 
इसलिये उनके वास्तविक ध्यात मानना चाहिये । 

प्रश्ष-ध्यान का अथ एकाग्रता नहीं किन्तु उपयोग की 
स्थिरता है | केवडी का ज्ञान त्रिकेक त्रिकाल्ण्यापी होनेपर भी स्थिर 
होता हैं इसलिये उनके ध्यान भी और सर्वज्ञता भी । 

उत्तर--अगर जैन शात्लों की यह मंशा हाती तो ध्यान का 
समय अन्तमुंहत न होता खासकर केव्रल्यों के तो अन्तमुहर्त न 

१? स यठप्तमुइरत भेषायुप्क्स्त तुल्यस्थितिवियनास्रगात्रअ्मसवाततदासब 


वाइसानसययीग वादरकाययोंग च परिहाष्य सृब्मकाय योगालम्वन सृक्मक्रिया- 
भरिषातिध्यानमास्कन्दितुसहति ।-- सर्वाधर्सिद्ि ९-४४ | 
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होना चाहिये । अगर उपयोग की लिखता का नाम 'यान हो तो 
केवली के जीवन भर ध्यान रहे और सिद्धों के भी ध्यान माना 
जाने लगे | पर यह वात जनशास्त्र भी नहीं मानते इसलिये ध्यान 
का वही लक्षण लेना उचित है जो जैनशास्त्रों में साघारणत. लिया 
जाता € | जिन आचार्थो ने उस अथ को बदलने की खींचातानी 
की है उससे यही माद्वम होता है वे भी समझने लगे थे कि केवली 
के ध्यान मानने से सबज्ञता नष्ट होती है। इसालिये उनने यह 
खींचातानी की सच बात तो यह है कि कंबली के मी ध्यान तथा 
सोचना, विचारना, आदि मनुष्योचित सभी क्रियाएँ होती हैं परन्तु 
जब अन्व्रभक्ति के कारण छोंग केवलज्ञान के स्वरूप को मूछकर उसके 
विपय में अटठपटी कल्पना करने छंगे और जब शास्त्रीय वर्णनों 
में अटपर्ठी कल्पना का मेल न बैठा तब मेल बैठने के छिये वास्त- 
बिक घटनाओं के उपचरित कहना शुरू. कर दिया गया, अथवा 
ध्यान की परिमापाएँ बदली गई । यह लौपापोती साधारण लोगों को 
भंले ही धोखांडे परन्तु एक परीक्षक को घोखा नहीं दे सकती । 
केवली के अन्य ज्ञान 

इस विवेचन से पाठक समझ गये होंगे कि केवछी के मन 
होता है, वे मन से विचार करते हैं आदि । इस से सिद्ध है कि 
क्लेबली त्रिकाल त्रिल्ोक के पदार्थों का एक साथ प्रत्यक्ष नहीं करते हैं । 

पहिलि शब्ठालपुत्र के साथ मगवान महावीर की बातचीत 
का उछेख किया गया है । उससे माछम होता है कि केवढी मान- 
सिंक विचार ही नहीं करते, किन्तु वे आँखें से देखते भी हैं, कानों 


र्ट ] चाथा अध्याय 


श्र 


किक 


सुनते भे। हैं । इसप्रकार मनिन्न का अम्नित्र भी उनके 
सावित होता है । 


4॥ ४02 


यद्यापे बहुत से जेनाचार्नेका मत है कि केबली के दूसरा 
ज्ञान नहीं हांता है, परन्तु यह पिछले आचारणे का मत है | आचीन 
और आमाणिक मान्यता यही है कि केवल के पौचोा ज्ञान होते हैं । 
सूत्रकार उमास्तांमि अपने तत्त्वाथभाष्य में 5 
उछेख इस ग्रकार करते हैं-- 

“कोड कोड आचाय कहते हैं कि केबली के मति आदि 
चार ज्ञानों का अभाव नहीं होता डझिल्तु के समान अक्ि- 
अ्चत्कर हा जाते हैं अथवा जिस प्रकार सूर्योदय होने पर च॒न्द्र 
सक्षत्र अभ्रिमणि आदि प्रकाग के ढिये अकिचन्कर होजाने हैं किन्तु 
उनका अभाव नहीं होता उसी प्रकार केबलज्ञान होने पर मति श्रत 
आदि ज्ञानों का अमाव नहीं होता [१]।" 


इसस मातम हाता है के केवलज्ञन के समय मोंते आदि 
ज्ञानों को मानने बाह्य मत उमास्वामिसे भी प्राचीन है । तथा युक्ति- 
सगत होने से प्रामाणिक भी है | 


यह वात विश्वानव नहीं है कि किसी मनुष्य को केवलज्ञान 


हो जानेपर आँखों से दिखना बन्द हो जावे । जब कि केवली के 
१ कदेदाचावब्यचालते, नामाव किलु तदसिमूतवादकेब्चत्कतपिनव- 
न्तोजडियदत्‌ | 
यथचवाब्यभ्रेनसमत्ति आदित्य उ्दिने दई तजल्वादादेन्ेनामित्तान्यतेजासि 
स्वलनमंणिचसनश्षपप्रदतीने प्रदानन अन्यक्िल्चिन्क्राणिमरवन्ति तद्दिति | उ० 
हु० सान्‍्य २-३१ ] 
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आम है तो क्या केगलब्नान के पेदा होने से अन्धे की तरह वे 
खा हो जॉर्यिंगी ? क्या केवलज्ञान बव्येन्द्रियों का नाशक है ? जब 
कि जैनशासत्र उनके द्रश्येल्टिय का अस्तित्व स्वीकार करते हैं तव वे 
अपना काम क्यो न करेगी ? पदार्थ की किरण जब आँखपर पहतीं 
ह [कोई कोई दार्शनिक 'नेत्रो की किएणें पदार्थपर पटती है इससे 
पढ़ा दिखलाई देता है' ऐसा मानते हैं, परन्तु इस मत में अनेक 
दोप है. इसलिये वज्ञानिकर लोग इस मत को नहीं मानते (१) ] तब 
हमे पढाय ठिखलाई देते है तब मा वे किरणें केवर्की की आँखों 
का बहिष्कार क्यों करेंगी ” वे उनकी ओंखों पर भी जरूर पड़ेंगी। 
जत्र किरणें आखो पर पड़ेगी तब्र दिखलाई क्यों न देगा ? 

प्रश्ष-किरणें तो केवडी की आँखों पर भी पढव्ती हैं, परन्तु 
मविन्िय न होने से उसका चाल्लुत्र॒ प्रत्यक्ष नहीं होता । भविन्दिय 
तो क्षतरेपभमस्े प्राप्त होती हे किन्तु केवछी के सम्पूर्ण ज्ञानावरण का 
क्षय हो जाने से क्षयोपगन नहीं हो सकता । 

उत्तर-भावेन्द्रिय और कुछ नहीं है, वह हब्पेन्रिय के साप्ष 
मम्बद्ध पढा4 को जानेने की थक्ति है । वह ज्ञनगुण का अभ है । 
क्षयोपणम अवस्था में वह. अझ ही प्रकट इआ था किन्तु क्षय होने 
पर उस अभ के साथ अन्य अनन्त अश मी ग्रकठ हो गये । इसका 
यह अगर कैंसे हुआ कि क्षयोपणम अञ्रस्था में जो अश प्रकट था वह 


पक 42630 ली टिटट टली कर तक जल 
(? ) जो लोग इसी मतकों मानना चाहे उन्हें; पदाथ की किरणें 
कयरी की आँलों पर पड़ती हैं, ऐस। कहने की बजाय केंबली के नेत्रो की किरणे 
पदार्थ पर पड़ती हैं; ऐसा कटना चाहिये, और इसी आधार पर यह विवेचन 


लगाना चाहिये | 
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अब छुप्त हो गया है ? क्षयोपशम अवत्या में जो अंश प्रकट था, 
क्षय अवस्थ्य में मी वह प्रकट रहेगा । यदि वह अंग्रकट हो जायगा 
तो उसको अप्रकट करनेवाले घातक कमेका सद्भाव मानना पड़ेगा। 
परन्तु जिसके ज्ञानावरण का क्षय हुआ है उसके ज्ञानधातक कर्म 
कैसे होगा ? इसलिये केव्नली के, आँखों से जानने की शक्तिका 
धात नहीं मानना चाहिये। इस प्रकार केवछी के ओंखें भी हैं और 
जानने की पूर्णभाक्ति भी है तब ओंखो से दिखना कैसे बन्द हो 
सकता है ? एक उदाहरण से यह बात स्पष्ट हो जायगी । 

एक मनुष्य मकान में वैठा हुआ गवाक्ष (खिड़की ) में से 
एक तरफ का छय देख रहा है | भन्‍य दिशाओं मे दीवाले होने से 
बह अन्य दिशाओं के इध्य नहीं देख पाता । इतने मे, कल्पना करे 
कि किसी ने दवालें हठादी | अब बह चारों तरफ से देखने लगा । 
इस अवस्था में खिड़की तो न रही परन्तु जिस तरफ खिड़की थी 
उस तरफ से अन्र भी वह देख सकता है इसी प्रकार ज्ञानावरण के 
क्षय हो जाने से क्षयोपञ्म के द्वारा जो देखने की जाक्ति प्रकट हुई 
थी, वह नष्ट नहीं हों सकती वल्कि उसकी शक्ति बढ जाती है । 
अब वह अपनी ओँखो से और भी अच्छी तरह देख सकता है | 

एक वात ओर है जब ज्ञानावरण कर्म के पाँच मेढ हैं तो 
उनके क्षय की सा्थकता भी जुदी जुदी होना चाहिये | यदि ज्ञान 
गुण के सी अग्य मान लिये जेयें और एक अजय मतिज्ञानाबरण, 
दो अञ शअ्रुतज्ञानाव॒रण, तीन अग अबविज्ञानावरण, चार अश 
मन.पश्यायज्ञानावरण और नव्बे अंग केवल्जानावरण घात करते 


हैं ऐसा मानलिया जाय तो संपूर्ण ज्ञानावरण के क्षय होने पर पाँचो 
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ही ज्ञान के अश प्रकट होगे। अगर केबली को सिर्फ एक ही 
केवलज्ञान माना जाय तो इसका मतलब यह होगा के उन्हें ज्ञान 
गुण के सौ अशो में से नव्बे अश ही ग्लि हैं । इस प्रकार उनका 
ज्ञान अपूर्ण रह जायगा | सपूर्ण ज्ञानावरण का क्षय निरथंक जायगा | 
इसलिये केबली के अन्य ज्ञान मानना आवश्यक हैं । 


यदि यह कहा जाय कि ज्ञान के १०० अश है और केबल 
ज्ञान के भी १०० अंश हैं, उसी में से दस अश्व मतिज्ञानादिक 
कहलात है तब इसका मतलब्र यह होगा कि ज्ञानावरण के मतिज्ञाना- 
चरणादि चार भेद की आवश्यकता नहीं है क्योकि केवलज्ञानावरण 
५ ज्ञान के पूरे के पूर १०० अशों का घात करता है। तब मति- 
ज्ञानावरणादि बैठे बैठे क्या करंगे ? मतलब यह है कि जब मतिज्ञाना- 
चरणादि ज्ञानावरण कर्म के स्वतन्न भेद है तब उनका स्वतन्न कार्य भी 
होना चाहिये जो केवलज्ञानावरण कम नहीं कर सकता | यदि मति- 
ज्ञानावरण का खतत्न कार्य्य है तो उसके नाश से भी खतेत्र उद्भूति है 
जो केवल्ज्ञान से मिन्न है । इसलिये केवलज्ञान के प्रकट होने पर चार 
ज्ञानों के खतत्र अस्तित्व का अमाव नहीं कहा जा सकता इसलिये 
एक साथ पाँच ज्ञानवाली मान्यता ही ठीक है | 


प्रश्ष-जिस प्रकार मतिज्ञानावरणादि चार कर्मों में कुछ 
सर्वधाती स्पदढ्नेंक होते हैं और कुछ देशघाती । दोनों का काम किसी 
एक ही ज्ञान का घात करना होता है--अन्तर इतना है कि सर्वघाती 
स्पद्टक पूर्णरूप में घात करते हैं और देशघाती स्पद्धक अशरूपमें। 
उसी तरह संपूर्ण ज्ञान-गुण को घातनवाल्य केवलज्ञानावरण है 
और उसके एक एक अंश को घातनेवराले मतिज्ञानावरणादि है | 
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उचर--यदि केवल्जञानावरण सपृर्ण ज्ञानको घातनेवाला कम होता 


ते जचतक केबल्ज्ञानावरण का उठय है तबतक ज्ञान का एक अंग भी 


प्रकट नहीं होना चाहिये था। क्योकि जब तक सर्वघाती स्पद्धक का 
उठय रहता है तब तक ज्ञानगुण का अछ भी प्रकट नहीं होने 
पाता । पर केबल्ज्ञानावरण का उदय तो कैवल्य प्राप्त होने तक 
बना ही रहता है और उसके पहले प्राणी को दो तीन और चार 
तक इ्मन प्राप्त रहते है. इससे माछुम होता है (क्रि केबल्ज्ञानावरण 
कम की सबंधातता केवलज्ञान तक ही है उसका अन्य चार 
ज्ञानों से को£ सम्बन्ध नहीं है। अन्य चार ज्ञानावरण घात्त करने 
के लिये अपने स्वतत्र ज्ञानाश रखते हैं और उनके शध्षय होने पर 
वे ज्ञान केबल्ज्ञान से मिन्नरूप मे प्रकट भी होते है । इसलिये 


। 


अहन्त के वे वलज्ञान के सिवाय अन्य जानें का होना भी आवश्यकहे । 


इसलिये केवली के इन्द्रियज्लान मानना चाहिये | इस ग्रकार 
उनको पॉंचो ज्ञान सिद्ध होते हैं । 

अगर हम केबली के इन्द्रियज्ञान न मानेंगे तो केवली के जो 
ग्यारह परिपह मानी जाती है, वे भी सिद्ध न होंगी । केवली के 
ग्यारह परिपहों में शौत उप्ण आदि परिपहें है | 

यदि केवली की इन्द्रियों वेकार हैं तो उनकी म्पशन इन्द्र 
भी चेकार हुई | तब शीत उप्णकी चेदना 


इना या डॉसमच्छर की वेदना 
क्रिस इन्द्रिय के द्वारा होगी ! 


2 


|” 


प्रश्ष--केवली के जो शीत उप्ण आदि ग्यारह परिषहे बताई 


वास्तव मे नहां हैं, [वल्तु उपचार से है। उपचार का कारण 
फकमका उदय है | 


च्ति | जा, 
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उत्तर-वेदनीय करमका उदय बतछाने के छिये 
परिपहो के कहने की क्‍या जरूरत है ? जत्र परिपहे वहाँ नहीं 
होतीं तब क्या परिष्ठो का अभाव बतल्मयकर कमेका उदय नहीं 
बताया जा सकता ? दसत्रे गुणस्थान मे चारित्रमोह का उदय तो 
है परन्तु वहों चारित्रमोह के उठय से हानेवाली सात परिपषों का 
अभाव वतलाया गया हैं। अगर कहा जाय कि दशवे गुणस्थान में 
चारित्र मोंद का उदय ऐसा नहीं है कि परीषह पैदा कर सके 
ते यह भी कहा जा सकता था कि तेरहत्रें गुणस्थान में वेंदनीय 
का ऐसा उदय नहीं हैं जो परीषह पैदा कर सके, इससे साफ मालुम 
होता ह कि कर्मका उदय होने से ही परिपद्दो का सद्भाव नहीं 
बताया जाता किन्तु जब वे वास्तव में होतीं हैं तमी उनका सद्भाव 
बताया जाता है । तेरहवें गुणस्थान (केबलछी ) में वे परिपहें वास्तव 
में है इसलिये वे वहाँ बताई गईं है | 

प्रक्ष-जिनिन्द्र के ग्यारह परिषहों का सद्भाव नहीं बताया है 
किन्तु अभाव बताया हैं । तल्वा्थसूत्रंके 'एकादशजिने! सूत्र में 
बन सन्ति! यह अध्याहार है। अथवा “एकाढश! की साम्धि इस 
प्रकार है एक +अ+दश, “अ? का अर्थ “नहीं? है इसलिये एकादश 
का अथ 'एकदअ! नहीं अथीत्‌ “गयारह नहीं! ऐसा हुवा । 

उत्तर-ये दोनों ही कल्पनाएँ अनुचित है क्योंकि इस ग्रकार 
मनमाना अध्याहार किया जाने छंगे तो ससार के सब शास्त्र उलट 
जायंगे । 'सम्यग्दशनज्ञानचारित्राणि मोक्षमाग! इस सूत्र भें भी 
भनाध्ति! का अध्याहार करके सम्यग्दर्शनादि मोक्षमाग नहीं है, ऐसा 
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अर्थ कर दिया जायगा | इस प्रकार तत्त्वाथ के प्रल्लेक सूत्रका अर 
चदछा जा सकेगा। 

दूसरी बात यह है कि पाहिे से अगर निपेव का प्रकरण 
हो तो यहाँ मी परिपहों का निपव समझा जाय परन्तु दरें सूत्रम 
परिषहों का सद्भाव बताया गया है तब “न! की अनुवात्ति कहें। से 
आ जायगी १ अगर “न? की अनुब॒ुत्ति आ भी जाय ते वारहबे सूत्र 
( बादर सांपराये सर्वे ) में भी “न! की अनुवृत्ति जायगी और नवमे 
शुणस्थान में सब परिप का अभाव सिद्ध होगा इस प्रकार “न 
सन्ति! का अध्याह्ार नहीं बन सकता | 

'एक।अनदण' इस प्रकार की स॒नन्‍्वि भी अनुचित है | 
संस्कृत में ग्यारह के लिये 'एकादश' शब्द आता है। अगर एकदश 
शब्द आता होता तो कइ सकते थे कि 'अः अधिक है इसलिये 
उसका निषेघ अथ करना चाहिये | अथवा धअ! अगर एकादश क्के 
आदि में या अन्त में आया होतातो वह निपेघवाची अलग पद 
वनता । यहाँ वह ग्यारह को कहनेवांले एक शब्द के बीच मे 
पड़ा है इसलिये वही अछगपद नहीं वन सकता । खर; व्याकरण 
की दृष्टि से उसपर जितना विचार किया जायगा “एकादश' का 
धयारह नहीं? अर्थ निकालना उतना ही असगत होगा। 

इसके अतिरिक्त एक वात यह भी है कि निषेघ अर निकाल 
करके भी निषेव अथे नहीं होता | इस प्रकरण में इस वात का 
उल्लेख है कि किस गुणस्थान में वाईस में से कितनी परिपें हैं| दसंबे 
सूत्रम सृक्ष्म सांपराय, उपशातमोह, श्षीणमोह गुणस्थानों में चौदह 
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परिषिंह वतछाई गई हैं । ग्यारह सूत्र में जिनेन्द्र के ग्यारह परिपहें 
वतलाई हैं, और बारहवे सूत्रोग बादरसापरायक्रे सब परिषहे बतलाई 
गई हैं । ग्यरहवे सुत्रम जिनेन्द्रके चाहे ग्यारह परिषहों का अभाव 
कहो या सद्भाव वात एक ही है | बाईस में से ग्यारह मानो तो 
ग्यारह का निपेव है, और ग्यारह न मानो तो ग्यारह की विधि है । 


प्रकश्ष-अगर केवछी .के परिपहें मानी जेरयिंगी तो उनके 
आश्रव मी मानना पडेगा | क्योंकि परिषरह--जय को सबर का 
कारण कहा है इसलिये परिपह आश्रत्र का कारण कहलाया | 
केवली के आश्रव नहीं होते इसलिये उनके परिषह नहीं माने जा सकते। 


उत्तर-परिषह-जय सवर का कारण है. । इसलिये परिपह 
का अजय आश्रव का कारण कहलाया न कि परिप्ह का होना | 
परिषद तो दोनों ही जगह हैं, चाहे जय हो या अजय | बारहवें गुण- 
स्थान में परिपहें हैं पर इसीलिये आश्रव नहीं होता । 
असली पक्ष-प्रतिप्ष जय और अजय हैं | परिपह 
वेदनय का कारयय हैं | जय और अजय का सम्बन्ध मोहनीय 
से है | वेहनीय अपना काम करे तो वहाँ परिपह होगी अर्थात्‌ उस 
प्राणी को बेदना होगी किन्तु अगर मोहनीय का प्रवछ उदय है तो 
चेंदना से वह क्षुब्ध हो जायगा और उसमे रागद्वेंप पैदा हो जेर्यिंगे 
यह परिषह का अजय कहलायगा और इससे आश्रव होगा |] 
अगर॒ मोहनीय का उदय नहीं है तो परिषह 
की चेदना होने पर भी-उसके विपय मे अनुकूछता-प्रतिकूलता का 
ज्ञान होंने पर भी क्षेम न होगा--रागद्वेष न होगा | यह परिपह का 
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तो अपना काम बाबर ऋता ही ह। कीटी के 
परिषद है. अशीत्‌ उनकी केदना ८ पर मेहनीय से हैनि से रंग- 
द्वेषादि पैदा नहीं होते इसानिय परियटा का विजररस सत्र है । 
इसकियि परिपहो के मद्मत् से ही कबली के। जाश्रय बताना ठीक नहीं । 
कुछ भी को, जिनेनन्‍्द्र के स्पार् परिपें सिद्ध हैं किसी 
भी तरह की लौपापोती से उनका अमात्र सिद्ध नहीं होता | जब 
शीत उप्ण परिपहे सिद्ध हुई तव उनके बेदन के छिये स्प्टान टंठरिय 
भी सिद्ध हुई । जब स्पर्शन इन्द्रिय सिद्ध हुई तत्र इख्दियजन्य मति- 
ज्ञान भी सिद्ध हुआ । इस प्रकार केतरओ के केव रज्ञान के अनिरिक्त 
मत्याविन्नान भी सिद्ध हुए । 
.. धघांति-कर्मी के क्षय हो जांन से केबली को नव्रदश्थियों 
प्राप्त होतीं हैं | उनम मेगलून्धि और उपभोग रूव्धि भी होती है । 
पर्चेन्द्रिय के विषयों में जो एक वार मेग्ने मे आधे वह सो ओर 
जो बारबार भोगने में अंबवे वह उपभोग (१) हैं। मोजन भोग 
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(४) अक्वा परिहातव्यों सोगो अ्रक्र वा पुनथ् मात ब्य । उपभोगोडशनवसन- 

प्रदति पचेल्तियोविषय “२ पफरण्ड आवकाचार | 
अतिशयवाननतोभींग क्षायिकक यत्कुता पेचचणेलरमिकुसमव्‌ ए विविव- 
दिन्पगधचरणनिश्रेयस्थानसप्तपक्मपक्ति सुगंधि प्‌ मुख्शातमारुतादयों भात्रा 
य॒न्कृता सिंहासन बालव्यजनाशोकपादुपछतत्रय प्रसाप्रण्डक गर्भार स्निग्धस्थरपरि- 
णाम्र देवदुदुमिप्रभ्ृतयों भाता --त्त० राजवाततिक २-४-४ | 
शुभविषयतुखानउभत्रा भोग अथत्रा सन्यपेयडेशादस#दुपयोगादमोय | 

सच उत्स्नमोगान्तरायक्षयात्‌ यथे्शुपप्णते न तु सप्रतिवन्ध फदाचिद्धवात्ति | 
खेल मिद्धसेन गणिशिततत्वार्थ का | 
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है, बच्चे उपभोग है | केवडी के जब मोग और उपभोग माना जाता 
है तब यह निश्चित है कि उनके इन्द्रियाँ भी होती हैं, और थे 
विपय-प्रहण करतीं हैं । इन्द्रियों के सद्भाव से मतिज्ञान सिद्ध हुआ ' 
इस तरह केवकी ; जब मतिज्ञान आदि भी सिद्ध होगे तत्र यह 
कहना अनुचित है कि उनके सदा केव्छज्ञान या केब्ररूइर्शन का 
उपयोग होता है । क्योंकि मतिज्ञान के उपयोग के समय केवलज्ञान 
का उपयोग नहीं हो सकता और केवली के मतिज्ञान सिद्ध होता है । 


हम 


प्रश्ष-केवली को भोग और उपभोग के सावन हनिल्ते है 
5 किन्तु उनका भोग या उपभोग केवछी नहीं करते क्योंकि 
भोग और उपभोग मानने से केबली में एक तरह की आकुछुता- 
घ्याकुल्ता मानना पडेगी जोकि ठीक नहीं । 

उत्तर-भोग और उपभोग के होने पर भी आकुछुता-व्याकु- 
लता का मानना आवश्यक नहीं है । कोई महात्मा सुगंध मिलने 
पर उसका उपयोग कर लेता है न मिलने पर उसके लिये व्याकुछ 
नहीं होता। यहेँ। पर घुगध का भोग रहने पर भी अकुल्ता-ब्याकुल्ता 
विलकुछ नहीं है। केवली के भी इसी तरह भोग होते हैं. यहाँ 
आकुल्ता-ब्याकुछता का प्रश्न ही नहीं है । बात इतनी ही है कि 
किसी ने सुगंधित फूछ परसाये और उनकी सुगेष चारों तरफ फैली 
तो कबठी को नाक में गई कि नहीं ! अगर गई तो उसका उनको 
अनुभव क्ये नहीं होगा ! यदि न होगा तो केबठी के भोग उपभोग 
घतलांने का कया मतलब था १ जिस प्रकार भोगान्तराय आंठि का 
नाश होने पर सिद्धों में भोग उपभोग का नाभ बतछाया गया उसी 
प्रकार अहन्त के भी बताना चाहिये था, पर्तु ऐसा नहीं किया 
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गया इससे उनके भोग उपभोथ की वास्तविक्त मान्यता साबित होती 
है जोकि प्रचलित सबज्ञता मे बाण्क है ! 

यदि केचली के केवछज्ञान के सिवं,.वय अन्य ज्ञान न मने 
जोये तो केवछी मोजन भी न कर सकेंगे। क्योंति ऑखो से देखे 
बिना भोजन केते किंग जा सकता हैं? केबलतान से भोजन 
देखेगे ते केग्लज्नान से ते। त्रिक्नाल त्रि्येक के पत्रित्र-अपवित्र अच्छे 


इसलिये अपुक मेज्यपदाथ की तरफू उन 


प्रश्न-ड्ेताम्बर छोग केवर्टी का योजन स्वीवार करते हैं 
परन्तु दिगम्बर छाग स्वीकार नहीं करते | इसलिये दिगम्बरों के लिये 


यह दाप लागू नहा हा सकता ॥ 


उत्तर-दिगम्बर छोग जैसे केब्रल्ी की पूज्य करते हैं उसी 
प्रकार खेताम्वर भी करते हैं । भक्त लोग अतिंशये। की कल्यना ही 


किया करते हैं, वास्तविक अतिश्यों को मिठते नहीं हैं। जद 
केबली के भोजन के अभाव का अत्तिगय होता तो कोई कारण 
नहीं था कि झेताम्बर लोग उस अतिशयव को न मानते । इसोलिये 

यह पाछे की कनन्‍्यना ही हैं | दूसरी वात यह है कि दिगम्वर लोग 


भी छ्षुण परिषद ठया णरेपह तो मानते हैं | यदि केचडी को भख 
आर प्यास लगती ; 
अध्याय मे सी इस विपय 


पड पं लिखा गया हैं 9 2 
विप्य म॑ लिखा गया हैं। केत्रली के सोजन न 
मानना, यह सिर अन्धमक्ति की हैँ कि बे ये 


। 
दाहि हुई बा: क्र दर के लिये की ९ < 
छत सर्पप जात्तो हुई बाग के, दूर करने के लिये की गई हें। 
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कोई मनुष्य जो कि जीवन भर भोजन करता रहा है किन्तु विशिष 
ज्ञानी हो जाने से देशदेशान्तरों मे विहार करता हुआ व्याख्यान 
आदि करता हुआ वर्षों और युगो तक भोजन न करे, इस बात पर 
अन्धश्रद्धाडुओं के सिवाय और कोई विश्वास नहीं कर सकता । 


प्रश्च-केवली के कबछाहार न होने पर भी नोकमाहार 
सदा होता रहता है इसलिये उनकी शरीर की स्थिति ठीक बनी रहती 
है । नाकमभीहार के कारण भोजन करने की जरूरत ही नहीं रहती | 

उत्तर--नोकभीहार केबी के ही नहीं होता, हमें तुम्हे 
भी प्रतिसमय होता रहता है फिर भी हमें भोजन करन की आवब- 
“ इयकता रहती ही है । इतना ही नहीं, जो आदमी फेवछी बन गया 
है उसके भी केवलज्ञान होने के पहले नोकमोंहार होता था फिर 
भी उसे भोजन करने की आवश्यकता रहती थी। केबछज्ञान हो 
जाने पर वह आवश्यकता कैसे नष्ट हो सकती है £ इसलिये नोकमी- 
हार रहने पर भी केवली को भोजन स्वीकार करना पडेगा जैसा 
क्रि सचाई के लिहाज से श्रेताम्बर जैनों को स्वीकार करना पडा है | 

केबलज्ञान के इस कल्पित रूप को रक्षा के लिये भगवान 
के निद्रा का अमाव मानना पडा है और निद्रा गो दर्शनावरण का 
का कहना पड़ा है जब कि ये ठोनो वाते अविश्वसनीय और तर्क- 
विरुद्ध हैं । 

केबली को अगर , निद्रा मानी जायगी तो निद्वावस्था में 
क्ेबलज्ञान का उपयोग न बन सकेगा | इसलिये भक्त छोगों ने यह 
मानलिया कि भगवान निद्रा ही नहीं लेते। निद्रा तो शरीर का 


व्म्ज 


१४० ] चोथा अध्याय 


धर्म है। ज्ञानी हो जाने से किसी को नींद न लेना पडे, यह 
कदापि नहीं कहा जा सकता । जो मोजनादि करता है उसे नीढ 
लेनी पडती है, इसलिये केवडी मी नींद लेते हैं। निद्रावस्था में 
उपयोग रहे चाहे न रहे परत्तु रब्धि तो रहती है । एक विद्वान्‌ 
अगर निद्वावस्था में मूर्ख नहीं हो जाता तो केवडी भी निद्रावस्थामें 
अकेवली नही हो जाता । हों, “केवलज्ञन को सद्या त्रिकाछ त्रिकोक 
के विषय करने वाया होना चाहिये”---यह मान्यता अचश्य 
खण्डित होती है । ह 

निद्रा आदि दशनावरण कम में शामिल किये गये! यह 
वात बिलकुछ नहीं जचती । ज्ञानके जितने भेद हैं उतने ही ज्ञाना- 
वरणके भेद हैं | इसी प्रकार दर्शनके जितने भेद हैं उतने ही दशी- 
नावरण के भेद होना चाहिये | चश्ुदशन आदि चार भदो से अति- 
र्क्ति अगर कोई पाँचवा दशन होता तो उछ्ते धातने के लिये निद्रा 
आदि दरशैीनावरण माने जा सकते । दूसरी बात यह है कि निद्वा 
अवस्थामं अगर हम देख नहीं सकते तो जान भी तो नहीं सकते । 
इसलिये निद्रा आदि को दर्शनावरण के समान ज्ञानावरण का भेद 
वर्यों न मानना चाहिये ? 

अश्च-निद्वावस्था में जब स्प्त आदि आते हैं तब ज्ञान होता 
हैं इसलिये निद्रा ज्ञान की घातक नहीं है । इसीलिय ज्ञानावरण में 
उसका समावेरा नहीं किया ) 

उत्तर-ज्ञान के पहिले दशीन अवस्य होता हैं. यदि निद्रा 


अवस्था में ज्ञान माना जायगा तो दर्शन मी अवद्य म्नसा पड़ेगा | 
(5 # ० मी 
इस प्रकार निद्रा दशन-घातक भी सिद्ध न होगी। 
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यह ठीक है कि ज्ञानपृत्रक भी ज्ञान होता है लेकिन प्रथम ज्ञान 
के पढले दशन का होना जरूरी है | सोते २ जब कमी ज्ञान का 
प्रारम होगा तो उसके पहले दर्शन अब्श्य होगा। यह तो 
कहा ही नहीं जा सकता |के जाग्रत अबस्था में भले ही ज्ञानो- 
पयोग रुक जाता हो ककैन्तु निद्रावस्था में नहीं रुक सकता। बानोयोग 
जाग्रत अवस्था मे जितना सभव है निद्वावस्था में उससे कम 
ही समब है | जाग्रत अबस्था में तो मनुष्य का मन कहीं न कही 
लगा ही रहता है इसलिये ज्ञान की घारा यहा अविच्छिन ही रहे तो 
भी चछ सकता है किन्तु निद्वावस्था मे जहों कि मन प्रायः सभी 
दाशनिको की दृष्टि में निश्रेष्टठ सा हो जाता है उस समय ज्ञान की 
घारा सदा उपयोगरूप में बनी रहे यह असभव है । स्प्ताढिक के 
रूप मे वह वाच बाँच में प्रकट हो सकती है और उसके पहले 
दर्शन का होना आवश्यक होता हैं इस प्रकार जब निद्रावस्था में 
ज्ञान और दशन दोनों ही हो सकते हैं तब निद्राओं को ज्ञानावरण 
के समान दशैनावरण का भी भेद नहीं कह सकते । 

जैनियों की रक कल्पित मान्यता को सिद्ध करने के लिये 
यहा अन्य अनेक वास्तविक और युत्तयनुभवगम्य सिद्धान्तों की हत्या 
की गई है। समूचे दशन का घात करना समूचे दर्शनावरण का 
काम हो सकता है, दर्शनावरण के किसी एक भेद का नहीं। ज्ञान 
के पाच भेद हैं, उनके घातक भौ पांच हैं । अब क्या समृचे ज्ञान 
को घातने के ल्यि ज्ञानावरण के किसी अन्य भेद की आवश्यकता 
है ? यदि नहीं, ते दर्शनावरण में क्‍यों? यह कल्पना हीं ह'स्पास्पद है। 
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दूसरी वात वह ह कि यदि निद्रा वातिकर्मा का फल होती ता 


2 


उसका रूब्बि और उपयोग रूप सष्ट हाता। घातक का क्षयापद्यमन्ह्प 


लब्बि, उपयोग रूप हो या न हो तो भी वी रहती है । हम 


आँख से देख या न देख तो भगे चल्षुमतिज्ञानाव ण की क्षयापशमरूप ल/व्ध 
मानी जाती है । निद्रा दर्शनावरणो की रूब्धि का रूप समझ में नहीं 
आता । निद्रा दर्शनावरण का उदय तो सदा रहता है और आक्षेपक 
के शब्दों म वह करता है समूच दर्शन का घात, तब चल्लुईशना- 
वरणादि के क्षयापशम होने पर भी चल्लुदरीन न हो सकेगा ! जब 
सामान्य रूप में कोई लम्प चारा तरफ से ढका हुआ है. तव उस 
के भीतर के छाटे छोटे आवरण हटने से क्या छाम ? इसी प्रकार 
जब निद्रा का उदय सदा मैजूद है. तब चक्षुरादि दर्शव कमी 
होना ही न चाहिये । (गेम्मटसार कर्मकाण्ड के अध्ययन से यह 
वात अच्छी तरह समझी जा सकती है | ) इसमे निद्रा आदि को 
दर्शनावरण का भेद बनाना अनुचित है। उसका घाति-कर्म से 
कोई मेल नहीं है | हों उपर नाम कम का भेइ-अमेद बनाया जा 
सकता दे । ऐसी हयछत में वह अरहत के भी रहना उचित है ! 

प्न्न-चल्षुगशनावरणादि चद्लुदेशेन आदि का मूछ से 
घात करते हैं । परन्तु निद्धा इस प्रकार मुछ से घात नहीं करती 
चह ग्राप्तल॒न्धि के उपयोग रूप होने में चाण्य डालछ्ती है। 

.. डचर र-यदि प्राप्त दशैन को उपयोग रूप न होने देनेवार्ल 
कमग्रकृतियों। अछ्य मानी जेथिंगी ते प्राप्त ज्ञान के उपयोग रूप र 
होने देनेवाली कर्म प्रकृतियोँ भी अछग मानना पडेंगी | सिद्धों वे 
सभी रब्वियाँ उपयोगरूप नहीं रहती इसलिये उनको सके मानन 


कि 


केवली के अन्य ज्ञान [ १४३ 
पडेगा । इसलिये पॉचें। निद्राओं को दर्शनावरण के भीतर डालने 
की कोई जरूरत नहीं है । दरीनावरण के नवमेदें। की मन्‍्यता 
बहुत आचीन और सर्व जैनसम्प्रदाय सम्मत होने पर भी मौलिक 
नहीं हो सकती, क्योकि उपयुक्त विवेचन से वह आगमाश्रित युक्ति- 
योके भी विरुद्ध जाती है । इसलिय दर्शनावरणी नाश हो जाने से 
केबली को नोद नदी आती, यह मान्यता मिथ्या है, भक्तिकह्प्य है । 


ग्रश्ष-अमाठ के पदह भेद हैं [चार विकथा, चार कपाय 
पाँच इन्ह्रिय, निद्रा, प्रणय] इनमें निद्रा भी है। केवली के अगर 
निद्रा हो तो प्रमाद मी मानना पडेगा, किन्तु प्रमाद तो छट्ठे गुण- 
स्थान तक ही रहता है और केवछी के तो कम से कम तेरहवों गुण- 
स्थान होता है । तेरहनरे गुणस्थान में प्रमाद केसे माना जा सकता हैं ? 
उच्चर-उपर्युक्त पन्‍्द्रह भेद प्रमाद के द्वार हैं | जब प्रमाढ 


होता है तब वह इन द्वारोसे प्रकट होता है । इन द्वारों के रहने से 
ही प्रमाद साबित' नहीं हो जाता । उदाहरणाथ, प्रमाद के भेटों में 
कषाय भी है परन्तु कषाय तो दर्सते गुणस्थान तक रहती है, किन्तु 
प्रमाद छट्ठे गुणस्थान तक ही रहता है । इसका मतरूब यह हुआ 
कि सातमें से दसवे युणस्थान तक जो कषाय हे वह प्रमादरूप नहीं 
है | इसी प्रकार तेरहवें गुणस्थान की निद्रा भी प्रमाटरूप नहीं है | 
जिससे कर्तब्य की विस्मृति हो, अच्छे कार्य में अनाढदर हो, मनवचन 
फायकी अनुचित प्रवृत्ति हो उसे प्रमाद (१) कहते हैं । जो कथा, 





(१) प्रसाढ स्पृत्यनवस्थान कुशठप्वनादरोयोगदुआणिधान च 
(स्त्रेपन्नतत्त्वार्थ साप्य ८-२ ) 
स॒ ऋ प्रमाद कुअलेखनादर मनसों-आणिधान (दत्त्वार्व राजबातिक ८-१-३) 
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जो कषाय, जो इन्द्रियाविषयसेवन; जो निद्रा और जो ग्रणय श्स 
प्रमाद के हारा होगा वह अमादरूप होगा, अन्यथा नहीं | अम्रमत्त 
गुणस्थान मे जीव चलता फिरता है, इसलिंग्रे ओंखें। से ठेखता मीं 
है तो भी वह प्रमादी नहीं कहलाता । 
अश्न- अप्रम्त गुणस्थान में जीव चलता फिरता है, इसमें 
क्या ग्रमाण है * क्योंकि अग्रमत्त में तो ध्यान अव्रत्या ही होती है । 
उत्तर-व्यानावस्‍्या आठवें गुणस्थान से होती है । 
सातवें गुणस्थान में अगर चलना फिरना. बन्द 
हो जाय तो परिहारपेशुद्धि सबंध वहों न होना चाहिये । 
श्री घवल टीका में यह कहा गया है कि आठवें गुणस्थान में ध्याना> 
चस्था होती है और गमनागमनादि क्रियाओं का निरोध होता है इस- 
लिये वहाँ परिहार--सयम होता है क्योंकि परिहार तो अद्वत्तिपृवक 
होता है । जहाँ प्रवृत्ति नहीं वहों परिहार क्या (१) ? इससे अग्रमत्त 
गुणस्थान में गमनागमनादि क्रिया सिद्ध हुई | देखना आढि भी पिद्ध 
इुआ। किन्तु ये काय प्रमाद का फल न होने से ब्हों अप्रमत्त 
अवस्था मानी गई है। क्वछी की निद्वा भी प्रमाद का फल नहीं 
है परतु शरीर का स्वाभाविक धर्म है इसलिये निद्रा होने से व 
प्रमादी नहीं कहलछा सकते । 
इस प्रकार जब केत्रढी के निद्रा सिद्ध हुई तव यह निश्चित 
है कि उनका ज्ञान सदा उपयोगरूप नहीं होता है । निद्रा होने से 
(![ उपरिष्टाल्िमित्यय सवसी न मवेदितिचे न, ध्यानाशतसानरातरनिममा- 


तानाँ वाचयमानामपसहतगसनागमनादिकायब्यापाराणा परिहाराहपपत्ते- । प्रवुत्त 
परिलरनि नाप्रवुत्त. | 'अाधवंक टका-सामरकीय तिका ७२ वो पत्र ) 








जार्ड 


कवली के अन्य ज्ञान [ १४५ 


भोजन वंगरझ भी सिद्ध हैं । श्ससे उनके अन्य ज्ञान भी सिद्ध हुए। 


श्स ग्रथार जब केलली के अन्य जान तिद्ध हुए तब यह 
यान भी समत थे आनी है कि शेबरटज्ञान आर अन्य ज्ञानों के विपय 
मे अन्ना है । ऊत्रस्तान सच से गहानज्ञान है परन्तु मति ते आदि 
उससे उठे ८ । उनका विपय भी केबलज्ञान से जुदा 6 । जिस 
प्रकार संत्ोधधि ज्ञान में हम उन सब्र चीनों को 
देख सकते हैं जिनका ओर्सो में देख सकते है फिर भी आँरो 
का कार्य सर्वायत्रि से ज़दा है, उसी प्रकार मति आह़ि का कार्य 
नी वेजलजान से छुदा है । यहाँ इतनी ही वात ध्यान में रखना 
चाहिये कि वे बलतान और मति आहि जानों के विषय स्वतन्त्र हैं । 
केबलतान क्या हे और उसका विषय कितना है, यह बात तो आगे 
क्रही जायगी | 

त्रिकाल ब्रिद्शेक के युगपत्‌ आर सार्वकालिक प्रत्यक्ष को 
क्ेबठज्न कहने में अनक सर्चा आर आवश्यक घटनाओं को कल्पित 
कहना पटा है और उनका अभाव तक मानना पडा है। इसी 
कारण उनके वास्तविक मनायोग का उपचरित मानना पडा, उनकी 
भाषा निरक्षरी आदि विशेपणें से जकडी गई, यहाँ तक कि प्रश्नों 
का उत्तर दना भी उनके लिये असम्भब हो गया, उनके वास्तविक 
ध्यान को भी उपचरित कहना पटा, भोजन का अभाव, निद्वाका 
अभाव, भोगान्तराय आदि कमग्रकृतियों के नाश की निष्फलता, परि- 
पहँ का अभाव आदि सब बातें इसीलिय कहना पडीं है, जिससे 
केबर्ठी रुदा त्रिकाठ त्रिझोक के युगपत ग्रत्यक्षदर्शी कहछाएँ | इस 
प्रकार एक कल्पना की मिध्यापृष्टि के लिये हजार कल्पनाएँ करना 
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पडी हैं । परन्तु इतना करने पर भी असम्भव, सम्भव कंँसे हो 
सकता है ! ये सब कल्पनाएँ कितनी थो्थी और प्रमार्णवरिरुद्ध है 
इसका विवेचन यहां तक अच्छी तरह से किया गया है | 
# सेज्ञ ” शुब्दका अथ। 

स्बज्ञता के विषय में जो प्रचलित मान्यता है. वह असम्भव 
है-इस वात के सिद्ध कर देनेपर यह प्रश्न उठता है कि आखिर 
सर्षज्ञता है क्या ? ५ स्वज्ञ"' शब्द बहुत पुराना है और यह मान 
के सी कारण हैं कि म. महावीर के जमाने में भी सर्वज्ञ जब्द का 
व्यवहार होता था | यदि सबज्ञ का यह अर्थ नहीं है तो कोई दूसरा 
अथ होना चाहिये जो सम्भव और सत्य हो । 

सवज्ञ शब्द का सीधा और सरल अर्थ यही है कि सबकों 


जाननेवाछा । पर्तु “सब” शब्द का व्यवहार अनक तरह से 
होता है । 


5५ 


जब हम कहते हैं कि सब आ गये, काम शुरू करो ॥ 
|» पा 


तब 'सब' का अथे निमत्रित व्यक्ति होता है न कि त्रिकाल त्रिलोक 
के आणी या पदार्थ । 

इर्सप्रकार-- 

5 हमोरे शहर के बाजार में सब कुछ मिलता है ४ इस वावद 
में “सब कुछ” का अर्थ बाजार में बिकने योग्य व्यवहारू चीडे 
है, जिनकी कि मनुष्य बाजार से आशा कर सकता है; न कि सूर्य 


चन्द्र, जम्बूद्वीप, लवण समुद्र, मॉ-वाप आदि त्रिकाल तिल्मेक वे 
सकल पदाथ | क 


सर्वज्ञ शब्दका अर्थ [ १४७ 


“/ मुझसे क्या पूछते हो ? आपतो सब जानत हो 7 

यहाँ पर भी जानने का विषय त्रिकाल त्रिलोक नहीं किन्तु 
उतना ही विषय है जितना पूछने से जाना जा सकता है । 

“४ बह सच शात्रों का विद्वान है ” 

यहाँ भी 'सब” शात्रों का अथे वतमान में प्रचलित सर 
जात हैं, न कि त्रिकालत्रिलोक के सब शात्र | 

“ उसके पास जाआ; वह तुम्हें सब देगा” । 

यहाँ “सब! का अथ इच्छित आवश्यक और सम्भव वस्तु 
है न कि ब्रिकाल त्रिकाक के सकल पढायथे | 

४ कोई भय दामाद श्रसुर से कहे कि, आपने क्‍या नहीं 
दिया * सब कुछ दिया ।” 

यहाँ पर भी 'सब” का अथ असुर के देने योग्य कतुएँ हैं, 
न कि त्रिकालत्रितक के अनन्त पदार्थ । 

और भी बीसों उदाहरण दिये जा सकते हैं, जिनसे माकृम 
होगा कि “सब '” शब्दका अर्थ त्रिकालत्रिछोक नहीं, किन्तु इच्छित 
वस्तु है । हमें जितने जानने की या श्राप्त करने की आवश्यकता है 
उतने का ही 'सब' कहते हैं | जिसने उतना जाना या दिया, उसको 
सर्वज्ञ या सर्वदाता कहने लगते हैं ।ऊपर मैंने बाढेचाल के उदाहरण 

दिये हैं परन्तु शास्त्रों में भी इस प्रकार के उदाहरण पाये जाते हैं । 

नीतिवाक्याझ्त में 'लिखा' है---- 
... ल्लेकव्यवहारज्ो हि सबज्ञ:--लोक व्यवहार को जाननेवाल्ा 
( अच्छी तरह जाननेवाला ) सर्वज्ञ है। 


१४८ |] चौथा अध्याय 


प्रश्ष-सत्रह्व छोक व्यवदरज्ञ है' एसा अब क्यो न किया 
जाय * 

उत्तर-ऐसा अर्थ करने पर यह वाक्य ही ध्य4 हो जायगा 
क्यों कि सवेज्ञ को छोकब्यवहारज्ञ चताने की जरूरत क्या है / अगर वह 
सब पदार्थों को जानता है तो छोक व्यवहार को भी जानता ही 
है । यह वाक्य वास्तव में संेज्ञगा का लक्षण बताने के लिये हे 
यहा सवज्ञ लक्ष्य है और लछोकव्यवद्वार॒ज्ञ लक्षण | इस प्रकार सर्ज्ञ 
शब्द का अगर यहाँ दिया ह। लोकज्यवहार सत्र से महत्व की 
चीज हैं जिसने वह जान लिया त्रह सत्रेज्ञ हो गया । सोमंदेव सूरि 
का यद्द वचन उपयुक्त द्वी है । 

चन्द्रप्रभचारित में पद्मनाम राजाने एक अव्रविज्ञानं। श्रीव्र 
मुनि के दशन किस हैं | उन मुनि के वर्णन मे कहा गया है -- 

“(जैनके वचनों में त्रिकाल की अनन्तप्रयोय सहित सत्र 
पदाथ इसी प्रकार दिखाई देते हैं जिस प्रकार दर्पण में प्रतिबिम्ब 
दिखाई देता है ।' १ 

फिर राजा मुनि से कहता है 

दस चराचर जगत में मैं उसे खपुष्प ( कुछ नहीं ) मानता 
हँ जा आपके दिव्यज्ञानमय चक्षुमें प्रतिविम्बित नहीं हुआ 7 २ 

श्रीधर मुनि केवछी नहीं थे यह बात उनके वर्णन से साफ 
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२ त्रिकालगोचरानन्तपयोयपरिनिष्टिन ! प्रतिविन्वाभदादर्ज जगबदचसौक्ष्यते ॥ 

“ चद्अभ चरित्र २-६ 

+ सपुप्प तदहमन्ये अुवने सच्यचर | दिव्यज्ञानमये यन्‍न स्प्रिति तव 
चचछुएि ॥ --चद्रप्रस चरित्र २-४२ 


स4ज्ञ शब्दका अर्थ [ १४% 
माकृम होती है | उनको जग जगड मुतति, मुनीन्‍्द्र, सूरि ( आचाय ] 
शब्द से कहा गया है कहीं केवछी नहीं कहा । यहां तक कि जत्र 
उनके मुँह मे स्वज्ञतिद्धि कराई गई तब यु'क्ती और आगम की दुह्ाई दी 
गई । ऐसी कोई बात नहीं कहलाई गई जिससे पता लगे |कि श्रीधर 
मुनि स्वय सत्रेज्ञ हैं । सबरज्ञ के सामने ही राजा को यह सन्देह 
हो कि सर्वज्ञ होता है।के नहीं ? यह नरा आश्चर्य की वात है । खैर 
यह बात साफ माठुम होती है कि श्रीवर केवछी या सर्वज्ष नहीं थे 
ब्रे अधिक से अविक अवधिज्ञानी थे 

श्रीपेण राजा जब वनक्रीड़ा कर रहा था तब उसने तप 
श्री से शेषषित अब,पिज्ञानी अनन्त नामक चारण मुनि को उत्रत 
देखा (१) और मुनि से पूछा/---- 

“आप भूतमत्रिष्य की सत्र बात जानते हो । आपके ज्ञानके 
बाहर जगत में कोई चीज्ञ नहीं है; फिर बताइये 'क्रि ससार की 
सब्र दशा का ज्ञान होने पर भी मुझे वैशाग्य क्‍यों नहीं छोता (२११ 

यहाँ यह व्रात खास ध्यान में रखना चाहिये कि राजा यह 
नहीं कहता कि आप भूत भविष्य जानते हैं, क्योंकि थोड़ा बहुत 
भूत भत्रिष्य तो साधारण आदी भी जानता है । बह ते कहता 
है कि भूत भविष्य आपसे ज्ञान के बाहर नहीं 6 यह बात तो 
सबज्ञता की प्रचडित मान्यता भे ही सम्भत्र है जिसका प्रयोग राजाने 





* अउान्तों पृ तप लिये उन्नत सोरस्मीलितायविट्श ररिशदध दि. | 
तारापयादवतरन्तमनन्तससम क्षिश्वारणमरनिं सठसा नरेन्द्र, । इेन्ध४ 
२ यद्भाविवूतमयनामुनिनाय तत्तबराग्म ने वस्तु उधपेदगत प्रमोद | 
ससाखुचमत्ति> परिजानतो5पि, नायापि यानि विदतें तिम्र मानस में ॥ ३ » ० ॥ 
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एक अवधिज्ञानी मुनि के लिये किया है, श्सका अथ यहां। & कि 
राजा को जितना भूत भविष्य अपाक्षित है उतना मुनि के ज्ञान के 
बाहर नहीं है और इतने से ही राजान मुनिको संमज्ञरूप त्र्णित कर दिया । 

इन उदाहरणों से माद्म होता है कि कविवा बीरनन्दि एक 
अचधिज्ञानी मुनि को सत्र जाननेवाछा कहते हैं। अवविज्ञानी सब 
नहीं जानता इसलिये यहाँ पर 'सद! शब्द का अर्थ यही है कि 
जितने में राजाके प्रश्न का उत्त हो जाय । पिछले उद्धरण में तो 
राजा भी अपने त्रिपय में कहता है कि मुझे ससार की सव दशाओं 
का ज्ञान है | यहाँ भी 'सबः का अर्य ससार की अनित्यता, अशा- 
णता आदि वशम्पेपयोगी जाते हैं न किसव पशकों की सत्र 
अवस्थाओं का ज्ञान | 

इसी प्रकार हस्विव्मपुराण आश्कि उदाहरण दिये जा सकते 
हैं । उसमे भी अवविज्ञानी मुनि को तैलोक्यदरे्शी (१) कहा है । 
एक बद्िया उदाहरण ऑर छीजिये | 

जिस समय पत्रतज्जय के छय में अन्ननाको देखने की 
व्ायच्सा हुई तत्र वह अपने मित्र प्रदस्त से कहता है. “मिन्न ) तीन 
लोककी सम्ृ्ण च्ठाओं को जाननेब्रढे तुम सरीखे चतुर मित्र को 
छोड़कर में किससे अपना दु ख कई 2 (२) 


प्रहस्त की त्रिश्रेकज्ञता का अथ इतना ही है कि वह पं्रन- 





(?]) हाखिन-सर्ग शाझ १६ ८37 
(२) ससे उद्य उदालरा द्‌ शामतासनंयथते। मुफ्चा सवा विदिताशय 
जंग वताउचाएटनल ॥ प्मूशाप २६-०२ ०) 


सज्ञ शब्दका अर्थ [ १५७१ 


आपके मनकी वात जानता है और उप्तका कुछ उपाय भी निकाल 
सकता है । 

इससे पाठक समझ गये होंगे कि 'सर्वज्ञ अब्द का अथ 
इन्छित पदाथ का जानना है। और जो जिप्तका समाधान कर दे, 
उसके लिये वढी सबज्ञ त्रिकाल-त्रिकोकज्ञ है | 


प्रच्न--एक मनुष्य जिसे स्वज्ञ कहे उस स्ज्ञ का अर्थ भंे 
हं। उपर्थुक्त रीति से हो किन्तु जिसे सत्र छोग सज्ञ कहते है वह 
सवज्ञ एसा नहीं हो सकता । 

उत्तर-ऐसा मनुष्य आज तक नहीं हुआ जिसे सभी सर्वक्ष 
कहते हों । उसके अतुयायी उसे भले ही सर्वज्ञ कहते रहे हों परन्तु 
दूसरे तो उसे न केव्रछ अरबज्ञ, किन्तु भिध्याज्ञानी तक कहते रहे 
हैं कदाचित्‌ कोई ऐसा मनुष्य भी निकल आबे तो भी सर्वज्ञता का 
उपर्युक्त अथ उसमें भी छाग्रू होगा | जो मनुष्य एक मनुष्य का 
समाधान कर सकता हैं वह 7क मनुष्य के छिये सर्वज्ञ हो जाता है; 
जो दस मनुष्यों का समावान कर सकता है कह दस मनुष्यों के 
लिये सर्वज्ञ हो जाता है। इसी प्रकार हजार छाख आटि की बात 
है। जो एक समाज का समाधान करे वह उस समाज का, देश 
का या उस युग का सर्वज्ञ होता है । मतलब यह कि संपज्ञ होने 
के लिये अनत पदार्यों के ज्ञान की आवश्यकता नहीं है किन्तु किसी 
समाज, देश या युग की मुख्य समस्याओं को इतना सुलझा देने की 
आवश्यकता है'जितने में छोगें को प्तोप हो जावे । ऐसा महापुरुप 
ही समष्टि के द्वारा सवैज्ञ कह्य जाने रूगता है । 
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प्रश्ष-यदि ऐसा हो तो केचड तीथकर या अमसंध्वापक ही 
सबन क्ये। कहलति हैं ? राजनीतिज्ञ, ज्योतिषी, चचय आदि भी मर्वन्न 
कहे जाने चाहिये, क्योंक्रि अपने अपने विपय में छोगे का समाधान 
थे भी कर सकते हैं । 

उत्तर-इस ग्रश्न के चार उत्तर हैं । पहछा ते यह फि वे 
लोग भी सर्वज्ञ कहें जाते हैं। वद्यक ग्रन्थों में धन्वन्तरिं की स्न्न 
रूपमें बन्दना होती है । अपने अपने विपय का स्ज्ञता को महत्वदेन 
की भावना भी उस विषय के विशेषज्ञों मे पाई जाती है | इसीलिय 
नीतिवाक्यामृतकार सामदेचतूरि छोकव्यवहात्ञको ही सतरेज्ञ कहंत हैं । 

दूसरा उत्तर यह है-सबेश्रूप में किसी व्यक्ति को मानने क, 
लिए जिस भाक्ति आर श्रद्धाकी आवश्यकता है वह थार्मिकक्षेत्र मे 
ही अधिक पाई जाती हैं । अन्य विद्याओं के क्षेत्र म प्रत्यक्ष और 
तक को इतना अधिक स्थान रहता है कि उस जगह वैमी श्रद्धाकी 
गुजर नहीं हो सकती, खासकर समष्टि तो उतनी श्रद्धा नहीं रख 
सकती । एकाघ आदमी की बात दूसरी है । 

तीसरा उत्तर यह है कि अन्य सब्र विद्याओं की अपेक्षा घम- 
विद्या का स्थान ऊँचा रहा हैं। अन्य विद्याओं का सम्बन्ध सिर्फ 
ऐेहिक माना गया है जब कि धार्मिक विद्या का सम्बन्ध पारलैकिक 
भी कहा गया है और ऐहिक जीवन में भी उसका स्थान व्यापक 
और सबोच्च रहा है | इसलिये धार्मिक क्षेत्र का स्ज्ञ भी व्यापक 
और सर्वोच्च वन गया। 

चोया उतर यह है कि आजकल प्रायः सभी मनुष्यों के 
लिए किसी न किसी धर्म से सम्बन्ध रखना पडा है, परन्तु अन्य 


वास्तविक अर्थका समर्थन [ १५३ 


विषयो के बारे में यह वात नहीं कही जा सकती । इसलिये धर्म के 
स्वज्ञ का प्रचार अधिक हुआ और बाऊी सबज्ञ प्रचालित न हो सके | 

इन चारों में तीसरा उत्तर मुख्य हैं । धर्म केबल पोधियों 
की चीज नहीं है, किन्तु उसका प्रभाव जीवन के सभी अंशोपर 
पडता है | सुब के साथ साक्षात्‌ सम्बन्ध स्थापित करनेवाला भी 
धर्म ही है| अगर धर्म न हो तो जगत्‌ की सब विद्या मिछकर भी 
मनुष्य को उतना सुखी नहीं कर सकती जितना कि किसी भी 
बिद्यासि रहित होकर केवछ धम कर सकता है । प्रत्येक युगकी 
महान्‌ और जटिल समस्‍्याएँ धम से ही हल होतीं है, मे ही उनका 
” रूप राजनैतिक हो या आर्थिक हो, परन्‍्तु जब्रतक धम नहीं आता 
तबतक वे समस्याएँ ज्यों की त्यों खडीं रहती हैं, तथा धर्म ही प्रत्यक्ष 
या अप्रत्यक्षरूपमे उन्हे हल करता है | 


यही कारण है कि धार्मेक क्षेत्र के सतज्ञ का स्थान सर्वोच्च, 
स्वव्यापक और दीपकाल्स्थायी होता है । 


वास्तविक अर्थ का समर्थन । 


सबज्ञता वास्तव में क्या है, यह वात पाठक समझ गये होंगे। 
उस अथ के समर्थन में शात्र, विशेषतः जैन--शाशत्र कितनी साक्षी 
देते हैं यहाँ उसी बात का विचार करना है। 


हट.) 


प्रायः मुक्तिचादी सभी भारतीय दर्शनें। ने उस ज्ञानके बहुत 
महत्त्व दिया है जिससे आत्मा ससार के बन्चच स अलग, केवल 
(बन्ध-रहित-अकेला ) होता है । उस अवस्था के ज्ञानकों केवल- 
ज्ञान और उस अवस्था को कैवल्य कहते हैं । केवलज्ञान वास्तव मे 
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5. 


जगत का ज्ञान नहीं, किन्तु केवल आत्मा का शन'ः है । इसा ज्ञान 
व्गे दूसेरे दर्शनों मे प्रकृति-पुरुष-विवेक, अद्मसाक्षात्कार आदि नामी 
से कहा है | जैनियों का केवलछज्ञान भी यही पर-पवित्र आत्मज्ञान 
है। इसके जान लेने से * जगत्‌ जान लिया? या *सब जान लिया" 
कंहा जाता है। 


उस आत्मन्नान के होने पर जगत्‌ के जानने की जरूरत नहीं 
रहती, ब्सलिये उसके ज्ञाता को पवेज्ञ भी कहते हैं- क्‍योंकि जिसे कुछ 
जानने की जरूरत नहीं रही उसके विषय में यह कहना कि उसने 
व कुछ जान ढिया' कोई अनुचित नहीं है | जेंसे करने योग्य 
[ कृत्य ] कर लेन से कृतकृुझ कहछाता है. (यह आधव्रश्ययक नहीं 
है क्र उसने सत्र कुछ कर लिया हो) उत्ती अकार जानने योग्य 
जान छेन से सर्वज्ञ कहछाता है । यह आवध्यक नहीं है कि उसने 
सब जान लिया हो । इसाल्यि आचाराद्वसूत्र में कड़ा है-- 

“जो आत्माको जानता हैं वह सबंका जानता है, या जो 
सत्रके जानता है वह आत्म'को जानता १ है | 

«जे! अध्यात्म को जानता है वह वाह्य को जानता है जो 
बाह्य को जानता हैं वह अध्यात्म को जानता २ हे [” 

इसका योग्य अरे यही है कि जो आत्मा को या अध्यात्म 
को जानता है. वह सभी को या बाह्य के जानता है, सन्न या 





४४४४७७८८ए"/0/"//"/"/"ए"शशश/शआशशणणनणणणाणशशशशशशननात >> मई 
? जे एगें आगर से सब्य जापइ, जे सब जापइ से एग ज्ञाणड | 9३ ४-० २५ 
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वाह्नज्ञ बास्तव में आलज्ञ ही है | इस तरह के कभ्नन अन्य जैनप्रंथों 
में सी मिछत हैं | 

प्रश्ष--आपने पहले सत्रेज्ञ का अर्थ पूर्ण धार्मिक ज्ञानी 
किया है 'किन्तु यहां आप आक्ज्ञानी को सरज्ञ कहते हैं । इन दोनों 
की सगति कैसे होगी 

उत्तर--उपयुक्त आक्षज्ञान ही वास्तव में केवलज्ञान है । परल्तु 
उस केत्रछज्ञान को प्राप्त करने के 'लिये जो व्यावहारिक ध्मज्ञान 
है वह भी केबलज्ञान कहा जाता है । आत्मेद्धार की दृष्टि से तो 
आक्षज्ञान ही केवलज्ञान है किन्तु जगदुद्घार के लिये केवलज्ञान वही 
है जे। कि पह्छि बताया गया है, जिससे जगत्‌ की समस्याएँ हल 
'दोती हैं । 

जैनशात्रों में दो तरह के केवल्ी बतछाये गये हैं| एकफो 
केवली कहते है दूसरे को इरुत -फेवली कहते हैं. । दोनों ही पूर्ण 
धरज्ञानी मांन जांते हैं । पर्तु जिसका धर्मज्ञान अनुभवरूप हो 
जाता है और जिस उपर्युक्त अत्नज्ञान हो जाता है, उसे केवली 
कहते हैं; किन्तु जिसका ज्ञान अनुमवमूछक नहीं होता और जिस 
उपयुक्त आक्षज्ञान नहीं। होता वह श्रुतऊ्रेवडी कहलाता है | .केत्रढी 
प्रत्यक्षज्ञाना कहलाता है और श्रुतकेवली परोक्षज्ञानी कहा जाता है। 


इरुतकव्ली को. ज्यें ही 'आतज्ञान ग्राप्त होता है त्यों ही वह 
केबली कहलाने लगता है। बाह्मदृश्टि से दोनों ही समान ज्ञानी हे 
किन्तु आम्यतर .दृष्टि से दोनों में बहुत अतर है । इस ग्रकार के 
भेद .दूसरे दशनोमें भी किये गये हैं | मुडकापनिषदू में लिखा हैः-- 
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मजे 


“हे भगवन ! किसके जान लनेपर सारा जगत जाना हुअ 
हो जाता है ? उसके लिए उनने [ अगिरिसने] कहा-दो विद्या 
जानना चाहिय जिनके बह्मज्ञानी पता और अपरा तब्रिया कहते हैं | 
ऋग्वेद, यजुर्बेद, सामवेद, अथवंवेद, शिक्षा, कन्प, व्याकरण, निरुक्त, 
न्द, ज्योतिष, ये अपरा विदाएँ हैं| और परा वह है जिसके द्वारा 
चह अक्षर [ निल-मोक्षग्रव-्जह्म ] जाना जाताहैं-प्राप्त १ होता हैं! 
केवली या अहँत्‌ को जीवन्मुक्त भी कहा जाता है | 
जीवन्मुक्त का वणन दसेरे शारत्तों मे भी आता है । उससे पता 
लगता ह कि जीवन्मक्त को त्रिकालत्रछोक नहीं जानना पड़ता कि 
चित्तग़॒ुद्धि करना पडती हैं, विपत्मछोमनों पर विंडय करना पडर्ती 
है. लिफ आवम्यक ज्ञेगों को जानना पडता हैं, केवछ आत्ना का ज्ञान 
ऋरना णडता हैं । कुछ उद्धरण देखिय । 


(2 


यस्मिनुकाछ ख्गमानम्‌ योगी जानाते केवडन | 





पान्काव्मत्स जीवन्पक्तों ्वद्से ५ 
तस्मान्कालत्समारम्य जॉवन्पक्ताो भंवद्सा | 
गहांपान ४० ००] पल हा" 
वराहपानिपत्‌ २-४२ 
जब पे शो जा हक. आर ं |&« ५ जानत कक ्क >> ्म् 
जन से थांगी कचद्ध अपन आत्ना का जानता ह तब स चह 
६ 8... जाता हि 
जाउचन्नक्त ट्टा था हृ [| 
$ हन्मिन्‍नमादों प्रिछ्ाति सं्वमिद विजान लवनीति | $-१--३ 
नहम्मे सरोवर । दें वि बदितस्ये दि ढ़ नस ये उम्होंत्रदों बढन्दि एस चुँबावन 
च्‌। 7-१-४ ' ततापशा कचेंदी बज्वेद” माम्वेदोप्थब्चद मिला क्यों 
अपार्रण निरूत छलदों गयोनिपरामति । अथय परा नृठक्ूग्माठिगम्यरे 
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चतसो यदव तृत्व तत्समाधानमीरितम्‌ । 
तदेव केवलीभाव सा झुभा नित्रति परा ॥ 
म्होपनिषत्‌ ४-७ 

चित्त का निष्किय [स्थिर। हो जाना ही समाधि है वही 

कबली होना  कैवल्यपाना ] है-वही परा मुक्ति है 
महंपनिषत्‌ के दूसरे अव्याय के ३९ वे छोक से लेकर 
६२ व लोक तक जीवन्मक्त का वड्य अच्छा वर्णन है । विस्तार- 
से यहाँ उद्धृत नहीं। किया जाता । उससे पता छुगता है कि 
त्रन्मुक्ति या कैवल्य क्या है £ उसमे निर्ण्ध्र जीवन का बडा ही 
दयग्राही चित्रण है पर कहीं भी अनन्त पदार्थी के यूगपत प्रत्यक्ष 

बोझ बेचोर जीवन्मुक्त पर नहीं छादा गया है | 
आँबन्मुक्त का सरूप जानने के लिये पूरी महोपनिषत्‌ का 

स्वाध्याय बहुत उपयोगी है । 

केवली का ज्ञान पराववेद्या है ओर श्रुतकेवली का ज्ञान अप्राविया 
है । श्रुतकेवछी के पास परात्रिया नहीं होती है किन्तु केवली के 
पास पर और अपरा दोनों विद्याएँ होतीं हैं, क्योंकि अपराविदया 
( पूर्ण ररुतज्ञान ) को प्राप्त करके ही पराविद्या प्राप्त की जा सकती 
है । हों, पराविद्या को ग्राप्त करने के लिये अपराविया पृर्ण होना 
चाहिये, ऐसा नियम नहीं है। क्योंकि अपूण अपराधिया से भी 
पराविद्या ग्राप्त की जा सकती है अर्थात्‌ पूण पाण्डित्य को ग्राप्त 
किये बिना भी केवलज्ञान ग्राप्त किया जा सकता है | फिर भी यह 
राजमार्ग नहीं है | राजमाग यही है कि पहिले अपराविया मे 
पृर्णता प्राप्त की जाय । पीछे सरलता से पराविद्या प्राप्त होती है । 


ञ्प 


जञ 


क्र 


४ 
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ग्रश्न-पराविदया वाले ( क्री ) को अपराबधिया वी क्‍या 
आवश्यकता है ? 

उत्तर--परविदया श्राप्त होने के पहिझे उसकी जरूरत 
रहने पर भी उसके वाद जरूरत नहीं रहती | परन्तु यह अना- 
वश्यकता अपने छिये है न कि जगत्‌ के लियि | जगत्‌ के उद्धार 
के लिये अपराबिधा की आवश्यकता हैं, क्‍्थोंकि जगत की समस्पएँ, 
उससे पूरी की जाती हैं | 

प्रइन-केवली की अपराविया और इरुतकेवढी की अपरा- 
विद्या में कुछ फर्क है फफि नहीं ? 


उत्तर- विशाल्ता की दृष्टि से दोनों में कुछ अन्तर नहीं ” 
है। परन्तु गंभीरता की दृष्टि से दोनों में बहुत अन्तर है । केवली 
का ज्ञान अनुभचात्मक होता है । वह ज्ञान के मम को अनुभव में 
हे आता है, जबकि इरुतकेवली का ज्ञान गुरु के द्वार प्राप्त होंता 
है । उसका ज्ञान अनुमवात्मक नहीं, पुस्तक्षीय होता है | इसीलियि 
केबली के ज्ञान को प्रत्यक्ष (अनुम्बात्मक) और श्रुतकेवली के ज्ञान 
को परोक्ष (गुरु आदिस ग्राप्त) कहा जाता है । जैन-शालह्रकारों ने 
इस विषयको अच्छी तरह लिखा है । गोम्मटसार में लिखा है--- 

“हुतशन और केवललज्ञान दोनों ही ज्ञानकी दृष्टि से (पदार्थों 
को जानने की इष्टिमे) बरावर हैं | अन्तर इतना ही है कि इस्तज्ञान 
परोक्ष है और कवलक्षान प्रलक्ष (१) है 7 








१ रद केवल च पाप दोण्पिवि सरियागि होंति बोहादों। शरुदपाण सु 
प्रोक्‍्ख पद्मक््ध केदल पाप | + गो जौबकद्ाड ३६९ ।॥ 
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आप्तमीमासा मे समतभद्र कहते हैं -- 

स्पाद्माद रिरितज्ञान] और केवलज्ञान दोनों ही सब तत्तोकों 
प्रकाशित करनेवाले हैं । अन्तर इतना है कि स्थाह्माद आअसाक्षात्‌ 
(परोक्ष) है और केबज्ज्ञान साक्षात्‌ १ (अल्यक्ष-अनुमवमुलक) है । 

विशेषावश्यक भाष्य में भी केवलज्ञान और इरुतज्ञन को 
बरावर कहा हैं | वहाँ कहा है क्नि ररुतज्ञान की स्पर्याय और 
परपयायें केवछन्नान से कम होनेपर भी दोनों मिलकर केवलज्ञान क 
बरावर २ हैं । 
क्‍ इस से यह बात अच्छी तरह समझमें आजाती है कि केवछ- 
ज्ञान, विषय की इश्सि रूतज्ञान स अधिक नहीं हे ।' प्राचीन मान्यता 
यही है और उस मान्यताके भग्मावशेष, रूप ये उद्धरण हैं । पाँछे से 


केबलज्ञान का जब विचित्र और असभव अर्थ किया गया तब- इन 
या ऐसे वाक्यों के अर्थ करने में भी खींचातानी की गई । फिर भी, 
ये उद्धरण इतने स्पष्ट है कि वास्तविक बात जानने में कठिनाई 
नहीं रह जाती । 

त्रिकाल त्रिकोक की समस्त द्वव्यपय्योयों को न ते केवलज्ञान 
जान सकता है और न इरुतज्ञान जान सकता है । परन्तु: जैनविद्ान्‌ 
इरुतज्ञान के सम्बन्ध में यह वात स्वीकार करने के लिये तैयार हैं 


किन्तु केवल्ज्ञान क विषय में स्वीकार करने के लिये तैयार नहीं 





» स्याद्वादकेबलज्ञाने सर्वतत्वप्तरकाशनें । भेद साक्षादसाक्षाच्च 
हावस्वन्यतमं भवेत्‌ | आप्तमीमासा, देवागस, १०५ | 
१२ सयपज्ञाएहि उ केवलेण तुछ न हों न परेहि | सपरपज्जाए हि तु 

तुछ त केबलेणेव | ४९३ 
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है । परन्तु जत्र दोना बराबर हैं तब देने को एक सरीखा मानना 
चाहिये । जैनाचार्यों ने दोनों ज्ञानों को सर्वततव-प्रकाशक और 
समत्त चस्तुद्रन्यगुणपयायपरिज्ञानात्वक्कत कहा है | अष्स्ह्ख्री मे 
विदानन्दी वहते है-- “स्याद्माद और कब॒लज्ञन जीवादि सात हतत्तो 
के एक सरीखे प्रतिपादक हैं इसलिये दोनों ही सर्वतत्तत--प्रकाशक 
कह्ढे जाते [१] हैं ।” 

गोम्मटसार ठीका में कहा गया है --ऋरुतज्ञान और केबलज्ञान 
दोनों ही समस्त वलतुओं के द्रच्य गुण पयाया को जाननेत्रांले हे 
इसाल्यि समान हैं | ( २ ) 

इन उद्धरणोंसे यह बात साफ मार्म होती है कि आचीन 
मान्यता तत्ततज्ञ को सर्वज्ष कहने की है | जो तत्तज्ञ है वह समस्त 
द्ब्यगुणप्यीयों का ज्ञाता है । इसीलिये इरुतत्नान भी समस्त द्ब्यगण- 
पयायज्ञानान्मक कहा गया है। 


अश्ष-जत्र जनाचाय उुनज्ञान और केवलज्नान को बराबर 
मानते हैं तब केललज्ञान को इरुतज्ञान के समान सान्तविषय क्यो 
माना जाय: व्रुतज्ञान को ही केवलज्ञान के समान अनन्त पिपय क्यो 
न माना जाय £ 
उत्तर-अनन्त द्रव्य पयायों का ज्ञान उरुतज्ञान नहीं हो 
सकता है इस विषय में इमारा अनुभव, युक्ति और जैनशास्त्र सभी 
जाएं आआत्३आ७ >>.» बन म कल की 
१२ : ज्ीवाजीबासवबन्धसवर्गनिजेगनोसास्तल्वपितिवचनातउ ! तअतिपाद- 
नाविशेषान स्थाह्मदक्वलजानयों सर्वतत्वप्रकाशनज॒म्‌ |. अप्टसहवी १०५ | 
२ श्वतजान क्वलद्भान चेनि दे चान बोधात्‌ समस्त वस्तु ऋच्यसुणपर्यायपरि- 
छान न्‌ सदुशे ससाने सवत | गोम्मस्स्तार टीका ३६३ 


वास्तविक अर्थ का समथन [ १६१ 


एक म्वर में स्वोकार करते हैं -'मतिहरुतयोनिवन्बों द्रव्यप्वसब- 
पर्यीथप ( तत्ता4) अथीत्‌ मति और इुतज्ञान हव्यो की सत्र पयायो 
को ( यहा तक कि अनन्त पयोयो को भी-सर्वाथसिद्धि ) त्रिपय 
नहीं कर सकत । युक्ति भी कहती है कि इरुतज्ञा एक ही साथ 
ने। सब पर्याया का ज्ञान कर नहीं सकता है और क्रम मे ज्ञान करे 
ने अनन्तकालड बीत जाय फिर भी ज्ञान न होगा। हमारा 

« आपका अनभव ते इस बात का साक्षी है ही । इस प्रकार इरुतज्ञान 
नो निश्चित ही सब पदार्थों को नहीं जानता तब उसके बराबरी का 
ऋषछन्नान सब को कैसे जान सकता है ! 


ऊपर »एसहर्ख का जो उद्धरण दिया गया ह उससे यह 
बात बहुत साफ मालूम होती है कि जीवादि सात तक्तों के प्रति- 
पादन करने से इरुतज्ञान और केवलज्ञान सबतत्त्व प्रकागक है | 
इसका यही मतलूव निकछा कि सात तत्तों का प्रकाशन ही सबे- 
जनता हैं । इससे रत्नन्रय की भी एक विपमता सिद्ध होती है । 
जीवाडि सप्त तत्वों का विश्वास सम्यग्दशन, इन्हीं सप्ततत्तों का ज्ञान 
सत्यशज्ञान, इन्हीं का आचरण-आत्मा में योग्य रीति से उतारना 
सम्यक चारित्र | जब साततत्तों का ज्ञान सम्यरज्ञान है. और केवल- 
ज्ञान सम्यल्ज्ञान का भेद है तब केवलज्ञान भी सप्ततत्तों को ही 
बविपय करनेवाल। कहलाया । तत्त्त का अर्थ है प्रयोजनभूत पदाथ 
सो उन्हीं का ज्ञान सम्यन्यज्ञान या केवछज्ञान है | अग्रयोजनभूत 
अनन्त पदार्थों का ज्ञान व्यथ है असम्मव तो वह है ही । 

इस प्रकार इरुतज्ञान और केवलज्ञान की वराबरी भी सर्व- 
ज्ञता के प्रचलितरूप का खण्डन करती है ! 


करन 


१६२ ] चौथा अध्याय 


ग्रश्न--यदि अपराविया के क्षेत्र मे केबली आर र्ुूतकेचल्टी 
दोनों वरावर हैं तो धमग्रचार का काय ढोनो एक सरीखा कर 
सकते है| या उनके इस कार्य में कुछ अन्तर है * 
उच्तचर--अनुभव से निकटनेवाले वचनोका प्रभाव और 
मूल्य बहुत अधिक होता है | इसलिये केवली अधिक जगदुद्वार कर 
सकते हैं | केवली का ज्ञान, ममे तक पहुँचा हुआ होता" है 
ब्रुतऊेबली शात्र के अनुसार ब्राह़ना हे और केवर्काी के बोलनेके 
अनुसार णात्र बनते हैं | केवठी के यह देखने की आवश्यकता 
नहीं ह कि गासत्र क्या कहता है. जब कि इरुतकरेचली अपने वक्तव्य 
के समथन में शाल की दुह्दा$ देता है। दोनें। की योग्यता के इस; 
अन्तर में समाज के ऊपर पडनेवाले प्रभाव में भी अन्तर पडता है। 
अ्श्च-कोई म्नुप्य शात्र को पंचीह नहीं करता । क्या उसे 
आप केबली बहेंगे ” अथवा वोह शाख्ज्ञान के साथ अनुभव से 
भी काम छेता है लो कया उमर आप केचली कहेंगे १ 
उच्तर--एक परम्योगी कपडे! की या वेपभूषा की पवीह्द 
नहीं करता और एक पागल मी नहीं करता, ते; दोने। एक सरीखे 
नहीं हो जात । जास्॒ की रापयोही अज्ञान से भी होती है और 
उत्कृष्ठ ज्ञानम भी होती है । इसलिये जात्तन की व्यपवाही से ही 
कोई केजली नहीं हो जाता- बद छापद्नाही अगर ज्ञानमुतक हो तमी 
केतली कहा जा सकता है] आखज्ञानके साथ श्राद्य बढ़त अनुमव 
ते आय* सममीको होता है, 7रन्‍तु मबतक वह अनुमव पण और ज्यापक 
नहीं हो जाता नवतऊ कोई केडली नहीं फटला सकता | के व्वज़ञान अनन्त 


जे 


वार्स्तविक अथेका समथेन [ १६३ 


घामिक सत्यको ग्राप्त' करने की कुजी है, जिसे कि ररुतेकेवल्ली पा 
नही सका: है | कतकेवली सत्यका सिर्फ रक्षक है, जब कि फेवली 
सर्नक ( बनानियाल्य ) भी हैं । 
ग्रश्ष-शासत्र म लिखा है कि केवढी जितना जानते हैं उससे 
अनतर्त्नें| भाग कहते हैं और जितना कहते है उससे 
अनतर्वे।भाग इरुतबद्ध १ होता है | तब इरुतज्ञान और केबछज्ञान का 
विषय एक बराबर कैसे हो सकताः है ? 
उच्तर-शाज्नों में केबलकज्ञान और अ्रतज्ञान को बराबर बताया 
है । फिर, दूसरी जगह अनन्तवों भाग कहा । इस पारस्परिक विशेध 
«स माढछम होता है कि ररूतंक अनतर्वे भाग की कल्पना तब की गई 
थी जब कवलज्ञान की विकृत परिभाषा का प्रचार हो गया था। 
दूसरा ओर दोनो- का समन्वय करने वाल्य उत्तर यह है कि अनतवें 
भाग का कथन अनुमव की गभीरता की अपेक्षा से हे न कि विषय 
की अधिकता की अपेक्षा से | एक आदमी मिश्री का स्वाद लेकरे 
दूसरे को उसका परिचय शब्दों मे देना चाहे तो घंठो व्याख्यान 
देकर भी अनुभव के आनन्द को शब्दों में नहीं उतार सकता | 
इसलिये ज्ञेय' पदार्थों की अपेक्षा अभिराप्य ( बोलने योग्य ) पदाथ 
अनन्तमाग कहे गंये हैं । एक मदुष्प जीवनभर में जितने ब्याख्यान 
दे सकता है उतनेक्रा ररुतबद्ध होना भी अशक्य हैं, खासकर उस 
युगम जब' शास्त्र लिखे नहीं जाते ये और शीघ्रलिंपि का जिन 
दिनो नाम भी न सुना. गया था । इसलिये अमिलाप्य से रुतीनवद्ध 
अग अनन्तर्नों भाग बताया गया हैं | यहाँ अनन्तवाँ भाग का अथ 
7३ फण्णबणिज्जाभावा अणतभागों दु अगामेलूप्पाण | पण्णवगिब्जाण पुण 
अततमागों छुदाबेबढों ॥ गोर्जी सर३ेष। 


१६४ ) चौथा अध्याय 


धबहुत थोडा! करना चाहिये । के कोई जीवनमर बोलता रहे, 
ता भी अनंत अक्षर नहीं वो सकता. एक अक्षर भी अगर ररुत- 
निवद्ध हो तो वह संख्यातत्री भाग ही कहछायग। । शास्त्री म जहां 
गुणों की या भावों की तरतमता बताई जाती है था उससे मतलब 
होता हैं. वहें! अवतमाग कद दिया जाता है ! 

प्रश्न- ्रुतीनवद्धभाग अनतभाग भले ही न हो परन्तु केवर्ली 
की वाणी से कम तो अवध्य है। ऐसी हालत में केवलज्नान और इरुत- 
ज्ञानका विषय बराबर कैसे कहा जा सकता है १ 

उच्दर-्ुतनिवद्ध-शब्दों के समूह की हरुतज्ञान नहीं कहते 
किन्तु उससे जो ज्ञान णैदा होता है उसे व्छुतज्ञान कहते हें | तीन 
नतिवाला मनुप्य, थोड़े शब्दोंसे भी बहुत ज्ञान कर लेता है | इस- 
ल्थि केवली जो कुछ कहना चाहते हैं किन्तु शब्दों में उतनी 
जक्ति न होने से वे कह नहीं पाते उसे इरुतकेवलछी उनके थोड़े 
शब्दों से ही जान ेता हैं। मतरूव यह है कि केबली और इरुत्त- 
केत्रली के बीच जा शब्द-व्यवहार है वह थोड़ा होंनपर मी उसका 
कारणरूप केबली का ज्ञान और कार्यरूप इरुतकेबली का 
ज्ञन एक वरावर होता है | द्वादआा-4 की उत्पत्ति पर विचार करन 
से भी यहीं बात सिद्ध होती हे । 

जितना द्वादशांग का विस्तार है उतना तीथंकर नहीं कहंते 
बे तो बहुत सक्षेप में कहते है किन्तु चशा बुद्धिधारी गणघर उसका 
बिलार करके द्ादशाग बना डालते हैं १। इसी प्रकार केवली के 





£ सो पुरिसवेक्छाएं थोव मजइ ने उ चास्सगाइ । अथों तदावेबखाएं. 
हंच वियगणहराद ते ॥ ६११२५२ --विश्ञेषाठईयक 


वास्तनिक अथंका समथन [ १६५ 


थोड़े जब्दों स भी इरुतकेवढी का पूरा मतलब समझ जाते हैं | इसी- 
फिय दाना का ज्ञान का बराबर है | हो, उनमे अनुभव की तरतमता 
अबब्य रह जाती है । 


ग्रश्ष- यह अनुभव की तरतमत। एक पहेली हैं । आप इरुत- 

कबली का ज्ञान कवछी क बराबर मानते है | इरुतकेवली केवली का 

पूरा आशय समझ जाते है, थे थोडे शब्दों का बहुत विस्तार भी 

कर सकते हैं यह मां मानते हैं, तव समझ मे नहीं आता कि ररुत- 

केवली के अनुभव में अब कया कभी रह जाती है ? क्‍या कवली 

बनने के लिये सब पुण्य पाप आदि का भोग करना पडता है ! 
' आखिर कया वात है जिसे आप अनुभव कहते हैं | 


उत्तर-आगयको समझना एक वात है; किन्तु बह आशय 
किस आधार पर खडा हुआ है आदि उसमें गहरा प्रवेश करना 
दूसरी बात है । केवछी में जो आत्मसाक्षात्कार या बअल्मसाक्षात्कार 
होता है बही उस अनुभव का बीज है जो इरुतकेवली में नहीं होता | 
तत्त का ठीक ठीक निर्णय अपने ही द्वारा करने के लिये जिस 
परम वीतरागता को आवश्यकता होंती है वह भी ररुतकेवली को प्राप्त 
नहीं होती इसलिये भी वह पूर्ण सत्य को प्राप्त कर नहीं पाता। ये 
ही सब विशेषताएँ केवली की हैं जो अनुभवरूप या अनुमव का 
कारण कहीं जातीं हैं। अनुभव को शब्दों से कहना असम्भव है 
इसलिये वह यहाँ भी शब्दोंसे नई कहा जा सकता फिर भी 
विषय को यथाशक्ति स्पष्ट करंने के लिये गुणस्थान-चर्चा के आधार 
पर कुछ ब्िचार किया जाता हे । 


१६६ ] चाथा अध्याय 


। | 


व्रुतकेवटी सामान्यत छट्टे सातत्र गुणस्थान में रहता है और 
केबली तरहतवें गुणस्थान में | ब्रुतेरतढी के। केबटी बनने के लिये 
आठवें गुणस्थान से बारहवें गुणस्थान तक एक अ्रणी चटना पद्ती 
हैं । उस श्रेणी में जो कुछ काम होता हो वही व्उुतज्जी स 
केवली की विशेपता समझना चाहिये । 


रं 


अणी में दो काय होते हैं, एक तो कपाया का क्षय और 
दूसरा ध्यान, अथीत्‌ किसी वस्तुपर गम्भीर त्िचार | वस, कपायक्षय 
से होनेवाली पूर्ण बीतरागता और ध्यान से पा होनित्ाली गम्भीरता 
ही केवली की विशिपता है | जवतक किसी वस्तु में थोडा भी राग 
या देष होता है तबतक हम उसकी हयोपादेयता का ठीक ठीक 
निर्णय नहीं कर सकते । इसलिये पूर्ण मह्य की प्राप्ति के लिये 
पूर्ण बीतरागता चाहिये। पृर्णवीतरागता का अनुभव करने के लिये 
घ्यान की आवष्यक्ता होती हे । किसी एक ध्येय वस्तु पर पृर्णबीत- 
रागता से उपयोग लगाना ही ध्यान है। इस ध्यान की सिद्धि ही 
केबलज्ञान की विशेषता है जो कि इरुतकबलछी में नहीं होती । 

प्रश्ष-ब्यान में तो एक ही वस्तु का विचार किया जाता है। 
उस से एक ही वस्तु के सत्य की प्राप्ति होगी | इतने को पूर्ण सत्य 
की ग्राप्ति कैसे कह सकते हैं ” अथवा क्‍या कोई ऐसी वलु 
जिसकी ग्राति, से पृण सल की प्राप्ति होती है £ 


गिर 


उत्तर-किसी महल में प्रवेश करने के अगर सौ द्वार है ते 
उसमें जानेके लिए कोई सौ द्वारों में से नहीं जाता किन्तु किर्स 
एक ही द्वार से जाता है। इसीप्रकार सत्यरूपी महल में भी एव 
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ही द्वार से प्रवेश किया जाता है। किसी वस्तुके विचार में बीत- 
रागता मुख्य है न कि वह चत्तु | प्रारम्भ में तो वह अनेक वस्तुओं 
पर विचार करता है परन्तु अन्तमे वढ़ एक ही वस्तु पर विचार 
करता १ है | ध्यान के लिये किसी नियत वस्तुका चुनाव आवश्यक 
नहीं है, वह किसी भी वस्तु पर विचार कर सकता है २ । हॉड 
विचार करने की दृष्टि नियत है | वह है हेयोपादेयताका ठीक ठीक 
अनुभत्र | वस्तु तो अभ्यास का अवरूम्बन मात्र है | किसी भी 
एड, अवलम्बन से सिंद्धि हो सकती है । 


प्रश्ष-यदि किसी एक वस्तुपर विचार करने से केवली बनता 
& ते केवली बनने के पढिले ररुतकेवली बनने की आवश्यकता 


| 
५2 
ग्पि 


उत्तर--₹रुतकेवछी बने बिना पूर्णवीतरागत। से ध्यान लगा- 
कर केंवली बना जा ककता है । पर्तु यह राजमाग्ग नहीं है । 
राजमाग यहां है. कि पहिले इरुतकेवछी बना जाय । ररुतकेवली को 
आत्मोद्वार के शग का पूर्ण और विस्तृत ज्ञान होता है जिसे अनु- 
भवात्मक बनाकर केवली बना जाता है । ऐसा ही केव्ली आत्मेद्धार 
के साथ जगदुद्धार कर सकता है । इसलिये केवलज्ञान का कारणभूत 
गुकुूब्यान ३हतकेवली के ही बताया है. | मतरूब यह है कि सामान्य 


02004 तक की ले रन मि आर गए नकली जज कप जनम डक न घम 
१ जिस ध्यानमे क्रमसे अनेक वस्तुओपर विचार जिया जाता हे उसे 
प्रथक्च्र बितर्क कहते हैं और जिप्तमें एक वस्तुपर दुढ़ता आजाती है वह एकल- 
वितर्क कहलाता हैं । देखो तत्त्वाथ अध्याय नवमा, “अविचार द्वितीयम्‌, 

] विचारो5थ व्यच्जनयोग सक्रान्ति | 
२ जरिचब्रि चिंततों गिरहिवित्ती हवे जहा सार | लद्यूणय एयत्त तदाहुत 


तस्सगित्चय आाण | दव्बसगह | 
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राजमाग यही है कि च्रुतकेवली वने बिना झुछृष्यान नहीं हो सकता 
१ और झकूप्यान के विना केवछज्ञान नहीं हो सकता । परल्ठु 
जानों में एस भी दृशन्त मिलने हैं जो ररुतकेवली बने बिना केचली 
बन गये हैं । खास कर गृहस्थातरस्था में रहते हुए हा जिनका केवल- 
ज्ञान हुआ, अथवा नवदीक्षित होते हा जो केवली हो गण अथोत्‌ 
अगुनओं का पूर्ण अभ्यास करने का जिनके समय नहीं मिल 


अथवा जिनने जैनलिंग वारण नहीं किया और पूर्ण बीतरागता २ 


ग्राप्त करके केबलछ्ज्ञान पैदा किया, नें रुुतकेवल्ी बने बिना ही कव॒ली 
वन गगन हैं। 

तच्वार्थ में इस विषय में सूतररूप प्रमाण मिछता है | मुनि 
पंच तरह के होते हैं | चौथा भेद निम््रंथ और पॉचवों ल्ञातक हे | 
म्बातक अरहन्तको कहते हैं । अरहन्त के समान पृणेब्रीततग अर्यीत्त्‌ 
यथाख्यात चारित्रधारी मुनि निम्रथ कहछाता है । यह निम्रेथ बारह 
गुणस्थान में ३ होता है | वारहवें गुणस्थान के छिथ श्रेणी चढ़ना आव- 
व्यूक हैं और श्रेणी के छिंण झुक्ृष्णन आवश्यक है और छुहूष्यान के 
डिये व्झुतकेवडली होना आवश्यक हूं, इसलिय प्रत्येक निम्न म॒नि 





» :अक्‍्लेचायेयर्रविंद -तत्चार्य ९-२७ । “पृत्रविद अ्स्तकेवास्नः 
ह्यू3 “नर्वाअमिद्धि । ' जवेशुक्ूूपगन १4कवावत्तर के क बवितकेयर्वतिदोमबतःः 
तें० साच्य ९-३९ | 
२ इस बातका विवेचन पौंदत अचवाय में क्या जायगा। 
३ उदके दुड राजिदसनि स्तसमायॉर्र्ेडक केवल ज्ञान-दर्शन-प्रापिणा 
था | सजवात्तित ९-४6६-४ | निमवस्नातझा- एकात्मन्नेतर पधाल्यात सपरे। 
० बा० ९-४७-४ | निम्रथकाठर्ता एफऊस्मिन यधास्थातगयमे | 
९-४९ ते मान 
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वरुतकेबली होगा | उपर्युक्त राजमाग के अनुसार यही वात कहना 
चाहिये । परन्तु आगे चछकर लिखा गया है |के निभ्नन्थके ज्याद 
से ज्याद' ब्रुत चौंदह पथ तक होता है और कम से कम अष्ट 
प्रवचन मातर. ( सिर्फ पॉच समिति तीन यगुप्तिका ज्ञान ) | यहां विचार- 
णीय बात यह है कि जब ररुतकेवली बने बिना निश्रेन्थ नहीं बनता 
तब सिर्फ समिति-मुप्ति-ज्ञानी निम्नन्थ मुनि केस होगा * इससे माछम 
होता हैं कि राजमाग के अनुसार तो रूुतकेवली ही निम्नन्थ बनता 
है और पीछे वही केवढी हो जाता है और अणप्वाद के अनुसार 
साधारण ज्ञानी मी श्रेणी चढकर केबली होते हैं । इसीलिये समिति- 
| गुपिज्ञानी भी नि्नन्‍्थ बनते है, और ध्यान की सिद्धि होनेपर केवली 
हो जाते हैं । 

प्रक्ष-आपके कहने से माछूम होता है कि केवलज्ञान स 
अनुभव में वृद्धि होती है, न कि विषय के विस्तार में | ऐसी हालत में 
जब जधन्य या मध्यम ज्ञानी निग्न्थ, कबछी बनता होगा, तब उसका 
ज्ञान, इरुतकेवली बनकर केवछी बननेवाल्यों की अपेक्षा कम रहता 
होगा । इतना ही नहीं किन्तु अन्य ररुतकेवली की अपेक्षा भी उसका 
ज्ञान कम होता होगा । क्‍या किसी केवडी का ज्ञान ररुतकेवली से 
भी कम हे सकता है * 

उत्तर-आत्मसाक्षात्कार और ज्ञान की निधठता की इशिसि 
केबलियों में न्यूनार्धिकता नहीं होती किन्तु' बाह्यज्ञान की अपेक्षा 
न्यूनाधिकता होती है । इसे बातकी मैं दर्पण आदि के उदाहरण 
देकर साबित कर आया हूँ। इसी दिशा में इरुतकेवछी से भी. किसी 
किसी केवली का वाह्मयज्ञान कम हो सकते है | 


रच 
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है 8०० 


शात्रों में जो सुड़केवलियों का वर्णन आता हैं उनकी उप- 
पत्ति भी इसी अथ मे बैठ सकती है । मुडकेवली १ उन्हें कहते हैं 
जो अपना उद्धार तो करनलेते हैं किन्तु सिद्धान्तरचना नहीं करते, 
व्यास्यानादि नहीं देते | ये बाहबातिशयशून्य होते हैं | इन केवलियों 
के मृक होने का और कोई कारण नहीं है, सित्राय इस वातंके 
कि उनने ह्रुतंकवर्ली होकर केंवलज्ञान नहीं पाया जिससे व्याख्यान 
आदि दें सकते । ये केवली वाह्मज्ञान में रुतकेवलियों से बहुत कम 
रहते हैं इसलिये इन्हे चुप रहना पडता है । इसीलिये इन्हें अतिशय 
आदि ग्राप्त नहीं होते । अगर इनके ज्ञानम कमी न होती ते कोई 
कारण नहीं था कि इनका व्याख्यान आदि न होता । 


इन भाल्रीय विवेचनों से सवज्ञ और केवलज्ञान का अथ ठीक 
ठीक माद्म होने छगता है और मुडकेवली, जधघन्यज्ञानी नि्मन्थ 
आदि की समस्याएँ भी हल हो जाती हैं । 
सर्वेज्ञताकी चाह्मपरीक्षा 
(>वित्र केचली ) 
सबज्ञता की चर्चा खूब विस्तार से सम्रमाण-सयुक्तिककर 
दी गई है । सबज्ञताके स्वरूप के विषय में जो मेरा वक्तव्य है उसंध 
अनेक पुरानी समस्याएँ हल होती हैं, साथ ही ऐतिहासिक घटनाओं 
का भी स्मन्त्रय हो जाता हैं। वाह्मपरीक्षा से वास्तविक अर्थ के 
समर्थन के लिये तथा कुछ विशेष प्रकाश डालने के ढिये यहां कुछ 
विवेचन और क्रिया जाता है । 








धान ममाउतारक मुउास्तहस्वेवल्यादिूप घुडक्वलिनी । स्थादादमजरी | 


विविध केवली [ १७१ 
जनशात्रा म अनेक तरह क केघलियों का उल्लेख आता है। 


६००  अम.. 


सुभीते के लिये उन सबका सक्षिप्त परिचय दिया जाता है | 
' तीथैकर- ये धर्मती के संस्थापक होते हैं। जगत की 
समस्याओं का स्वय अनुभव से अध्ययन करते हैं, अनुभव से ही 
उसबा उपाय सोचते हैं । फिर वीतराग और परमज्ञानी होकर धर्म- 
सस्थापक्त चनते हैं । इनका फोई गुरु नहीं होता | इनसे बढकर 
पढ किसी का नहीं माना जाता | ये परम सुधारक होते हैं। इनफ्रे 
अनुभब का इतिहास विशाल होता है । 
गणधर- ये तार्थकर के साक्षात्त्‌ शिष्य हंते हैं, इन्हें तीर्थ- 
>> करके दाहिने हाथ कहना चाहिये | ये गण के नायक कहलाते है। 
..ययपि ये रूतकेचली होते ७ फिर भी इनका महत्व केवलियों से 
भी अधिक होता है । इनके सैकडों शिष्य केचली होते हैं । तीर्थंकर 
के व्याख्यानोंका सम्रह करना इन्हीं का काम है । अन्त भे ये भी 
बेबली हो जांते हैं । 
सामान्य केवली- ततीथंकर और गणघरो को छोडकर बाकी 
केबली सामान्य केवली कहलाते हैं । ये अनेक तरह के होते है | 
स्वयं-बुद्ध-वाह्मनिम्ततिं के बिना जो ज्ञानी होते हैं वे स्वये- 
बुद्ध हैं । तीथैंकर भी ख्वयबुद्धों में ? शामिल हैं | इनक अतिरिक्त 
भी स्यब॒द् होते हैं | ये संघ में रहते हैं और नहीं भी रहते । ये 
पूर्षमे इरुतकेवली होते हैं. और नहीं भी होते २ हैं। जिनको ररुत नहीं 
[१] स्वयमेव बाह्मश्रत्ययमन्तेणव निजजातिस्मरणादिना मिद्धा खयबुढ़ा 


ते च ठिधा तीथेकरा.. तीथक्ख्यतिरिक्ताथ | नादिवाति. | 
(२- स्वयब॒द्धाना पृ्वोधीत शुत्र भवति ने वा | नन्‍्दौदूत्ति। 


१७२ ] चौथा अध्याय 
होता वे नियम से सघम रहते १ हैं। 

प्रत्येक चुद्ध-ये वाह्मनिमितों से बुद्ध होते है । इन्हे पहिले 
कम से कम ग्यःरह अग का और ज्यादा से ज्यादा दर पूवेका ज्ञान 
होता है और ये अकेले विहार करते हैं । 

बोधित चुद्ध-ये गुरु का अबरूम्वन लेकर ज्ञानी वेनते हैं । 
ये भी अनेक तरह के होते हैं । 

मृककेवली-ये उपदेश आदि नहीं ढेते | इनकी मृकताका 
कारण पहिले बताया जा चुका है | 

इरुतकेवली-ये वास्तव मभकेवली नहीं हैं किन्तु गणघर- 
रचित शात्रों के या तीथेंकर के उपदेश के पृर्णज्ञाता होते हैं । 

इन मेदें। से माछम होता हैं कि जितने केबलज्षानी है वे 
चारित्र की दृष्टि स और आत्षज्ञान की दृष्टि स समान होने पर भी 
वाह्मज्ञान या ररुतज्ञान में न्यूनाधिक्रता रुखंते हैं । वाह्मज्ञन की यह 
न्युनाधिकता केबलज्ञान होने पर मी रहती है । इसलिय कोई कोई 
केबली उपदेश नहीं दते, कोई सध में मिलकर रहते हैं, आदि | 
यर्यपि स्तयवुद्धादिक तीन भेद अकेवली मुनियों के भी कहे जा 
सकते है परन्तु ये केलली के भी होते हैं । यहा उन्हीं से मतलब है। 

[ सघमे क्वलियोफा स्थान ] 

जाल्रों में तीथकर्तो के परिवारका जहों भी वर्णन आता है | 

उसमें केबलियों का जो स्थान है उससे केवलज्ञान के स्वरूप पर 





(१)-अन्य पृर्वार्धीत इन्ते ने भवति तहिं नियमादशुूूणनियों गा लिंग 
प्रातषददे, शुच्छ से अचठपय न मुजात 


संघ में केवलियों का स्थान [ १७३ 


भी कुछ प्रकाश पडता है । तर्थिकर के परिवार में सब से पढिले 
गणघरो का नाम लिया जाता है, फिर चौदह पृवेर्धारियों का, फिर 
उपाध्याय या अधधिज्ञानियों का, फिर केंबलियों का | आत्रविकास 
की इष्टि पे देखा जाय तो कबलियो में तौथेकर से कुछ मी अन्तर 
नहीं है, इसालिये सघ में उनका स्थान सर्वप्रथम होना चाहिये । 
परन्तु ऐसा नहीं है । इससे माछूम होता है कि यह क्रम लैकिक 
महत्व वी इृष्टि से रक्खा गया है । गणघरो का छौकिक महत्व इस- 
लिये अधिक कहा जा सकता है |कि वे तयिकर के साक्षात्‌ शिष्य, 
तथ के नायक और अन्य केंबलियों के भूतपूव गुरु होते है । परन्तु 
श्रतकेवलियोंका स्थान केवलियोंसे भी पहिले रक्‍्खा गया इसका 
कारण कया है ? यदि केवल्ज्नान का अर्थ त्रिकार्लत्रेलाकका ज्ञान हो 
तो केबलियोके आंगे श्रतकेवली किसी गिनती में नहीं रहते । 

केवली, आत्मानुभवऊी गम्भीरतामे श्रतकेवालियो स बढेचंढे है 
परन्‍्तु वह आत्मानुभव जगत्‌ की छाम नहीं पहुंचा सकता। जो 
व्रह्मशन ( अपराविद्या ) जगत्‌ को दिया जासकता है वह 
'रुतकेवलियेंमें तो नियमसे पूर्ण होता है किन्तु केवलियों में कोई 
यारह अग दसपूर्ब तक के ही पाठी होते है, कोई ग्यारह अग तक 
के और कोई एक भी अग के नहीं | इसलिये जो गात्रीय छाम 
रुतकेवलियों से नियम से मिल सकता है वह केबलियों से नियम से 
वहीं मिल सकता । यही कारण है कि उनका नाम ररुतंक्रेचलियो 
मे भी पछि रवखा गया है । 


शाल्रो में यह भी वर्णन मिलता है कि तीथयकर के साथ 
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कु 


सैकरओ केवरली रहा करते हैं. १ समवश्रणमे केब्रलियों के बैठने के 
लिये एक स्थान निर्दिष्ट रहता है जैसा कि अन्य प्राणियों के लिये 
रहता है | अब प्रश्न यह है कि केवलियों को तीयंकर के पास रहने 
की क्‍या जरूरत है  चारित्र की वृद्धि और रक्षण की तो उन्हें 
आवस्यकता नहीं है जिसके लिये वे तीर्थवर के साथ रहे । तीर्थ- 
करके पास दूसरा छाम ज्याख््यान छुनने का हैं सा जब केचल 
त्रिकाल्दर्गी है तो उसे व्याख्यान सुनंन की भी क्‍या जरूरत है 
वह तो केवल्ज्ञान मे सदा स उनका ज्याल्यान सुंन रहा है और 
बिना व्याल्यान के ही थे बातें जान रहा है । हों. अगर केवर्ली 
अपराविद्या में कुछ कम हो तो तीर्थंकर के व्याख्यान चुनने से उसे _ 
व्किक छाम हो सकता है, और उसके लिये वह तीर्थंकर के पास 
रह सकता है । 

प्रश्च-अपराविदा में कब॒ली कम हों तो भी उन्हें व्याख्यान 
हुनेन की क्या ज़रूरत हैं, क्योंकि उनने ण्राविया प्राप्त करन है 

उत्तर-आम्मेद्धार के लिये उन्हें कुछ जरूरत नहीं है, किन्तु 
प्रत्येक मनुप्ण की जीवित रहने तक समाजमेव्रा करना चाहिये, 
जिसके ल्यि अपराबविया की जरूरत है । 

प्रश्न-केवडी तो कृष्यकृन्य होता है । उसे अब कुछ करने 
की जरूरत क्या हैं ? 
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उत्तर-झृतछृन्य तो ती4॑कर भी होते हैं किन्तु यदि वे जीवन 








(१)-इज्खबसेणिपता समणा चउरो वि केवली जाया । 
कवालपर्तिड जातागा। १८३ इुनन्‍्नाउउचन्यि। ( चांरा मुनि 
तौमजरंक पास गये जार केवलिपरियदम बठे ) ] 


श्र %/ 
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संघमें केवलियोंका स्थान [ १७५ 
। 


६ 


भर व्येकसेवा करते हैं तो अन्य केबलियों को क्या वाघा है £ कृत- 
. कृत्यकां अथ इतना ही है कि उसे अपने ऊल्याण के लिये कुछ 

करना बाकी नहीं है| लोककल्याण करने से और 
उसके साधन जुटाने से कोई अकृतकृत्य नहीं होता | 

तीथैकर के पास केवलियों के रहने की बात दिगम्बरों को 
भी मान्य है | यदि केवली अपनी इच्छा से कहीं आ जा नहीं 
सकते, यहाँ तक कि हाथ पैर भी नहीं चछा सकते तो केवली 
तीर्थकरके साथ कैसे रहा करते हैं ” समवशरण में सामान्य केबलियो 
के अतिशयों का कोई उछेख शात्नों में नहीं मिलता । इसग्रकार 
सध में केवलियों के स्थान से नि.पक्ष पाठकों के छिये केवलज्ञान के 
विषय में कुछ संकेत अवश्य मिल्ता है । 
[ सर्वज्ञलकी जॉच ] 


महात्मा महावीर चंपापुरके पूर्णभद्र चनमे ठहरे थे | वहाँ 
जमालि ( म. महावीर का दामाद ) आया और बोला कि आपके 
बहुतसे शिष्य केषछी हुए बिना ही काल करगये, परन्तु मैं ऐसा नहीं 
हूँ, मैं केवडी होगया हूँ । उसकी यह बात सुनकर इन्द्रभूति गौतम 
त्रोले ४“ जमालि | यदि छुम केपली हो ते बोलो-जगतू और जी 
नित्य है कि अनित्यः ” जमालि इसका ठाक ठीक उत्तर न देसका 
फिर महात्मा महाबीरने उसका समाधान १ किया। 
' 'इस ग्रकरणमे विचारणीय बात यह है कि जमालिने सर्वज्ञत्वका 
अभिम्गन किया था इसलिये उसकी जॉचके लिये ऐसा प्रश्न करना 


(१) त्रिषष्टि शलाकापुरुष चरित्र पर्व १० सर्ग <८। - 
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चाहिये था जिसस उसका त्रिकालत्रिकेकका अज्ञान माद्म होता | 
निद्यानित्य आदिके प्रश्नते। तत्वज़्ताकी परीक्षा कर सकते हैं । इससे 
मादठ्म होता है उससमय तत्वज्ञता ही सवज्ञता समझी जाती थी | 
इस वातालछाप से यह भी मालूम होता है कि सर्वज्ष मशीन की तरह 
अनिच्छापूर्वक नहीं बोलता । अन्यथा जमालि के ऊपर गौतमके द्वारा 
ऐसे आक्षपभी कि+ गये होते कि त्‌ इच्छापूर्वक बोलता है, इसलिये 
केबली नहीं है आदि | 

तलबही सर्वज्ञ है और तत्वशताका वीज स्याद्मद हैं. इसलिये 
गौतमने जमालिसि स्पाह्माद सम्बन्धी प्रश्न किया | आचाये समन्तमभद्र 
भी इसविषयकी साक्षी देते है-- 

« भगवन्‌ ' 'सारा जगत्‌ ग्रतिसमय उत्पाव्व्ययप्रौव्ययुक्त है?। 
इस प्रकार का आपका वचनहीं सर्वज्ञता का १ चिह् है |" 


जिसम्रकार किसी कक्षाके प्रश्नपत्रको देखकर यह अन्दाज 
छगाया जासकता है कि इस कक्षा का वोर्स क्या है इसीप्रकार 
गौतमके द्वारा ठी गई जमालिको परीक्षासे सर्वज्ञलके कोस का 
अन्दाजा छगता है | 

जिस समय जमालि हारगया किन्तु जब उसेन अपना आग्रह 
न छोडा तब सघने उंसे वाहर कर दिया। महावीरकी पुत्री 
प्रियददीना भी साध्वासघ में थी । उनने देखाकि महावीस्का पंक्ष 
खँक नहीं है जमालि का पक्ष ठाँक है तो उननें जमालिवो ही जिन 








(४) स्थितिजनननिरोधलुक्षप चरप्रचर॒ च जयग्रातक्षणम्‌ | इतति जिन 
सवलझ्तान्डन वचनमिद बदता वरस्य ते । वृहत्स्वयस्भू ४ ८४ ; 


सर्वज्ञत्वकी जाँच [ १७७ 


मान कर म. महाशरका दिप्यत्व छोड दिया | चहुतादिनो तक प्रियदर्शना 
एक ह जार आर्थिकाओंका नेतृत्व करती हुई जमालि की अनुयापनी रहीं । 
श्राठ में एकबार ढक नामक एक कुम्हार ने बडी चतुराईसे प्रियदशीना 
के पक्ष की गलती सिद्ध की जिससे प्रियदशना ने जमालिका पक्ष 
छोड दिया और सत्र आयिकाओं की लेकर फिर म. महाबीर की शिष्यता 
स््रीकार की | अन्य मुनि मी जमालिका साथ छोड़कर फिर म. महावीर 
करे पास खैटठ आय । 
इस चर्चा में चहुतती ध्यान देने योग्य बातें है--. 
१-- जैनगार्रेकि अनुसार यदि सर्वज्ञका अरथ त्रिकालत्रिलो- 
'क-दर्शी माना जाय तो म. महावीर की पु्नी एक हजार आर्विकाओंकी 
नायिका म. महावीर को छोडकर जमालिका पक्ष कभी न लेती । जमाहि 
अपने पक्ष को सत्य कह सकता था और प्रियदर्शना आढि को 
धोखा ठेकर अपने पक्ष में ले सकता था | परन्तु अगर वह अपने 
कओ त्रिकार्ल्रेल्ेकदर्शी कहता तो अपने मनकी बात पूछकर या 
और कोई आडा ठेढा प्रश्न पूछकर उसकी सज्ञता की जॉच हो 
जाती. और प्रियद्शना आदि को घोखा न खाना पड़ता । 
२-सर्वज्ञतीथंकरों के पास करोडों देव आते है, उनका 
रल्मय समवशरण देब्र बनाते हैं | इसके अतिरिक्त उनके अनेक 
अतिश होते हैं | ऐसी हालत मे म. महावीर के वे अतिशय जमा- 
लिंक पास नहीं हो सकत थे ।इसलिय प्रियदर्शनाकी यह श्रम कभी 
नहीं हो सकता था कि व. महावीर जिन नहीं हैं और जमालि जिन 
है | इसलिये यह स्पष्ट समझ में आता हैं कि तीथकर, केवली आदि 
के बलच्य अतिशय भक्तिकल्प हैं | 
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इंकने जब प्रियदर्शनाके पक्षकों अमल सिद्ध किया 
और म. महावीर के पक्षकों सत्य सिद्ध किया तत्र उन्हें म. महाचीर फिर 
सर्वज्ञ माह्म होने लगे इससे मी मान््म होता है कि सर्चह्ता--असर्व- 
ज्ञता धार्मिक सत्य और अमत्यका ही नामान्तर था न कि त्रिक्ाल- 
त्रिछोंक का ज्ञान और अज्ञान 
( महावीर आर पोश्चाल ) 
एकबार गोजालक अपने आजीवक-सघ के साथ श्रावरस्ती 
नागरी में आये | तव नगर के चौराहों तिगईं। आदिपर जगह जगह 
ल्येग इस प्रकार की चची करने छंगे कि गोशालुक जिन दें, में 
अपने को जिन कहते हैं. और इस नगर में आये (२) हुए हैं । 
इसा समय महात्मा महावीर के मुझ़्य शिप्य इन्द्रभूति गौतम भिक्षा 
लेते नगर में मय । उनने भी सुना कि लोग गोशाल्क को जिन 
कहते हैं । उन्हें खद हुआ और उनने लौटकर महात्मा महावीर से 
एृष्ा।क छाग गोशाल्क का जिन कहते हैं, क्‍या यह त्रात ठाक है २ 
तब म. महावीर ने गोशालक का जीवन-चरित्र कहा ओर कहा कि वह 
जिन नहीं हैं । वह पहिले मेरा शिप्य था । यह बात नगर में 
फैडगई, और छोग कहने (२) छूगे कि महात्मा महावीर कहते हैं 
गोशाल्क अपने को जिन कहता है परतु उसका 


हि“ 





६ तएुण सावथोएं उगराए सिंघाइग ऊाव पहेंस बहुजणों अनसन्नस्स णुठ 
माइन्सड जाव एवं पल्चेइ एवं रू देवायप्पिया गोसाले मखलिण्ते निणे 
जिपप्प वी जाब प्गानेसादे संगवते।« । 


|] 
२- ज य देवाउम्पिया गोतालं मरूलिएुत्ते जिंगे जिपप्पलाबों जाबव बिह- 
ड त॑ मिच्छा। समझें सनव महावीरे एव आइदखड जाव परूखेड ] अनवेती० | 
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च् 


यह कहना मिथ्या हैं | गोशालहक को भी इस बात का समा- 
चार मिला | अपनी बदनामी से उसे वहुत क्रोध [१] आया। 
इसी समय महात्मा महावीर के शिष्य आनन्द नामक स्थविस्मुनि 
उसी रास्ते से निकले | उन्हे ब्रुठकर गोशालक ने कहा “आनन्द ! 
तेरा धर्म-युरु ढेव मनुष्य अमुरों में [२]मेरी निनन्‍दा करता है, अब अगर 
फिर वह निन्दा जेरेंगा तो में उसे और उसके परिवार को राखका 
ढेर कर दूगा' । आनन्द घत्राये और म महावीर से सब सनाचार कहा 
और पूछा कि क्‍या गोशाढक ऐसा कर सकता है ! महावीर ने 
कहा कि वह जिनेन्द्र को नहीं मार सकता, परन्तु दूसरों को मार 
सकता हैं । इसलिये जाओ, तुम गौतम आदि से कहदों कि कोई 
गोशालक के साथ वाद विवाद आदि न केरे ! इसके बाद गोशालक 
आजीवक संघ के साथ म. महावीर के पास आया और उसने कहा 
कि तुम्दाय शिप्प गोशालक तो मर के देव हो गया है, मैं तो 
उदायी मुनि ह जो कि इस शरीर में आगया हू । तुम मुझे अपना 
जिप्य मत कहो ! महावीर ने बढ़ता से कहा--तुम उदायी नहीं 
हो झिन्‍्त वही गोशालक हो । तब गोशालक ने महावीर को गाछिया 
दीं | तब सर्वानुभति और सुनक्षत्र नामक मुनियो ने गाशालक को 
फटकारा । गोशाल्क ने दोनों का मारडाछा और म. महावीर पर भी 
तेजेलिश्या ( कोई मान्त्रिक शक्ति या विषेद्ली दवा ) से प्रहार किया | 
तेजेलिश्या छौटकर गोशालक को छगी, ( अथवा म. मद्दावीरने अपने 
?- तएण गौसाले मखलिपुते बहुजणस्स अन्तिय एयम्ड्ट सोच्चा निप्स्म- 
आहरुचे जाव मित्तिमिसेमागे आयावण भ्रमीओं पच्चोरूहह | 
२- सदेवमणुयाहुरे छोए ४! 
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बल से उसे छौटादिया )। जिससे गोशाल्क का शरीर जलने छगा। मं, 
महावीर भी बीमार हो गये | गोशालक ने कहा, तुम अभी बच गये 
परतु सात दिन में मर जाओगे ।म. महावीर ने कहा--मैं अभी १६ 
बंप तक जिऊंगा, तुम्ही। सात दिनमें मरजाओंगे । [१६ वर्ष की बात 
महावीर-निर्वाणके बाद दिन गिनकर आचार्योने लिख दी है ] 


यह समाचार शहर में पहुँचा। छोग आपस में बातचीत 
करने छगे कि श्रवस्ती नगरी के फोष्टक चैल्यमे दों जिन लड रहें 
हैं एक कहता है कि त्‌ पहिले मेरेगा, दूसग कहता है कि तू पहिंले 
मेरेगा । न जाने इनमें कौन सत्यवादी है और कौन मिथ्यावादी है १। 

गोशालक की मन्त्रशाक्ति निष्फठ जाने पर म. महावचीरने अपने 
शिरप्पी से कहा कि अब गोशाछ राख आदि के समान निवीय हो 
गया है, अब यह कुछ नहीं कर सकता इसलिये अब युक्ते इष्टन्तों 
से इसकी (२) बोलती बन्द करदो । म. महावीर के गिप्यों ने ऐसा ही 

» तएण सावर्थीएण नयगेए बहुजणी अनमम्नत्प एकमाइक्सड ख़खनन्‍ड 
इेवापायिया सावधीए नयरीय वरिया कोट्ठए चेडए दुवे ज्षिणा सलवनि एंगे वयति 
नुम पुलि पाल करेस्ममि एगे बदति उुस पुष्लि काल करेरसासि | तथ ण के पुण 
सम्मायाई के पण मिच्छायाई 

२ सम मगव मटावीर सम निग्यव आमतेतता एवं बयात्री--अखो से 
जडानामर तथगसनीट्ण स्ह्ठेससीशम्या पत्तरसीदइवा तुसरासीडवा भुसरासीइवा 
गोमयसमा या अवस्खग्ों इवा अगशिज्ामिए अगपियूमिण अगणिपग्णिमिए 
हर सायनेते नड़्तेत तचचेये विणद्तयो जाव एवॉमिव गोसाले मखलिपुत्त 
मम बहाएं, सरीरगमिनिज़ दिमिरिता स्यतेप जाव विषद्धतेय जाये, न छेदुण अब्जों 
तुस्म गोल मखेलिपुत घण्मियाए पदिचोणाएं पदिचोगट, पदिचोदत्ता धम्मियाए 
परिसाग्धा पीडिसरिट + धान्माए परदाचारिण पशाग्ररेट २ अद्वेहिय हेऊहिय 
पृमिशा[_प वागशपरिए दास्थघटिय नियदपांमण बागरण फ्रंट | 
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किया | गोशाल दोत पीसता रहा और सुनियों का कुछ भी न कर 
सका तत्र गोशालके बहुत से शिष्य म. महावीर के अनुयायी हो गंगे 
और कुछ गोशाल के ही अनुयायी रहे । पीछे गोशालक को अपने 
कार्य पर पश्चात्ताप हुआ । वह मर कर अच्युत स््रग, गया * *॥ 


भगवती सत्र के गोशालविषयक ढुम्बे प्रकरण का यह सार 
है । जैन ग्रन्थ होने से इसेम गोशालक के साथ कुछ अन्याय हुआ 
हो, यह बहुत कुछ समव है, परन्तु यह कदापि सम्भव नहीं है कि 
इसमे म. महावीर की शान के खिलाफ कुछ कहा गया हो । 
फिर भी भक्त छोगों की दृष्टि में उन की शान के खिलाफ कुछ 
माद्म हो तो उसे स्वाभाविक वर्णन समझना चाहिये | दिगम्बर लोग 
इसे नहीं मानते, परन्तु यद्द किसी भी तरह सम्भव नहीं है कि 
श्रेताम्बर छोग म. महावीर का अपमान करने के लिये यह कथा गढ डालें | 
श्वेताम्बर भी म. महारवार के उतने ही भक्त हैं जितने कि दिगम्बर | 
इसलिय अगर वे कोई कल्पित बात लिखें तो वह ऐसी ही होगी जो 
मे. महावीर का महत्व बढांवे | अगर महत्व घटानेवाली मनुष्योचित 
खाभाविक घटना लिखी गई है तो समझना चाहिये कि वह सत्य के 
अनुरोध से लिखी गई है । खैर, गोआलक प्रकरण में ननेश्नाडिखित 
बाते ध्यान देने छायक हैं | 
(१) श्रावस्ती नगरी के छोग महावीर को भी जिन समझते हैं 
और गोशाल्क को भी, इससे मादछूम होता है कि दोनों की वाह््म 
बिभूति आदि में कोई ऐसा अन्तर न था जैसा कि आात्रों में अतिशय 
आदि से कहा गया है; अन्यथा जन-साधारण भ्रम में न पड़ते 
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[२] इस प्रकरण मे म. महावीर की वातचीत से दिव्यघ्यनि 
आंदि का चर्णन विरुद्ध जाता हैं। इच्छाररहित वाणी (जो कि 
केवल्ज्ञान के स्वरूप को बनाये रखने के लिये कल्पित की गई है ] 
आदिका स्पष्ट विरोध है । 

[३] गोशाछक कहता है कि ठेव असुरोमें तेरा घम-गुरु मेरी 
निन्‍दा करता हैं | इससे माद्ठम होता है कि देव असुर एक जाति 
के मनुष्य ये | खग के देव यदि म. महावीर के पास आंत होते तो 
गोशाल्क की हिम्मत ही न पडती कि वह म. महावीर के पास आता 
या उनसे विरोध करता । यह हो नहीं सकता कि स्वृग के देच 
गोशाल के पास भी जाते हों, क्‍योंकि देवताओं से गोशालक का * 
असली रूप छिपा नहीं रह सकता था । केबछी और नीथक्र कैसे 
होते हैं, यह बात त्रिंदेंह आदि के परिचय से देवताओं को माहव्यम 
रहती. है । देवता आंते होते तो गोशालक यह भी नहीं कह सकता 
था कि गोशाल्क मरकर देव होगया हैं, में तो उदायी हूँ, क्योंकि 
उसके वक्तन्य के विरोध में देंचता सारा भडाफोड़ कर सकते थे | 
इस- के अतिरिक्त देवताओं की उपस्थिति मे गोशालक मुनियों का 
भस्म कर दे, म. महाचीर पर भी लेद्या छोडे, और देवता कुछ भी 
न कर सके, यह असम्भन्न है। इसलिये माछूप होता है कि ठेव 
शब्द का अथे स्रग॑ के देच नहीं किन्तु नरंदेव और धर्मदेव हैं | 
भगवतीसूत्र १ में पाँच तरह के देव चतछांये हैं-- भव्य द्न्य देव, 
नरदेव, धमदेव, देकधिंदेव, भावद्रेव । जो मनुष्य या तियज्च देवगति 

“प जतेडिया थे भत्ते देवा पण्णता: गोयसा पच विधा देवा पण्णता ने जहा 
विपदत देठा, नर देव, धन्मदेवा देवाविंदेवा मावदेवा ये | म० १२ ९ ४६२ 
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के योग्य कम करता हो अथीत्‌ जिसके विपय मे छोग यह 
कल्पता करें कि यह मरकर देवगति में जायगा वह मव्यद्वव्यदेव है | 
राजा आदि भ्रष्ट पुरुष नरदेब हैं | साधु लोग घरमदेव हैं । अरहत 
देवाधिंदेव हैं, और स्तर) आदि के देव भावदेव हैं । गोशालक अपने 
को देवाधिदव मानता है इसलिये वहाँ प्रारम्भ के तीन देव ही 
हेना चाहि०ण । नरव्ेक में देवताओं का जहोँं भी वर्णन आता हो 
चहोँ भावदेव को छोडकर बाकी ठेव लेना चाहिये | 

(9 ) गोशालकके आत्रामणकारी विचार म. महाबीरकों 
केबलक्षानस नहीं, किन्तु आनन्द मुनिसे मारछूम होत हैं, इसके बाद 

»बे गौतम आदिको चुप रहनेका सन्देश भेजते है। केवलज्ञानसे यदि 

यह बात जानी जासकती ते म. महाचीरने गौतम आदिको महीनों 
पहिंले ही यह सूचना दी होती और सर्वानुभूति और सुनक्षन्रका 
तो सख्त आज्ञा दी जाती कि वे बिलकुल चुप रहे, अथवा वे बाहर 
भेज ठिये जाते जिससे बे मरनेसे बचजाते | यदि कहा जाय कि 
उनका भवितवज्य ऐसा ही था तब तो महात्मा महावीर को बिल्कुल 
चुप रहना चाहिये था । गौतम आदिको खुप रहनेका सन्देश भी 
क्यो भेजा ! 

(५) श्राजरस्ताके छोग कद्दते हैं कि कोष्टक चैत्य में (इससे 
द्वेवनिर्मित समवभरणका भी अभाव सिद्ध होता है ) दो जिन 
आपसंम लडत देँ | छोग दोनों को ही जिन समझते हैं | क्‍या 
उन्हें माद्म नहीं कि महात्मा महावीर तो निकालत्रिलेककी बाते 
बताते है जब कि गोशालक “नहीं बता पाता ।“इससे भी माछम 
होता है कि केवलज्ञान उच्चतम अ्रेणीका आत्मज्ञान है जिसे साधारण 
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ड़ 


लोग नहीं समझते । वह त्रिकालत्रिकोकका ज्ञान नहीं है जिसकी 
जॉच शीघ्रतासे हो जाय | इस प्रकारके वर्णन भाख्रोंमे और भी 
मिलेंगे और गमीरतासे विचार किया जाय तो वास्तविक बात समझने 
मे देर नहीं छंगेगी | 

[ सर्वक्षम्मन्य ) 

' सर्वज्ञम्मन्य शब्दका प्रयोग अनेक जगह हुआ है । 
सर्वज्षम्मन्य का अथ है “सर्वज्ञ न होकरके भी अपने को सर्चज्ञ मानने 
वाला ” | ऐसा मनुप्य वही हो सकता है जिसके ५स सर्वज्ञता न 
होने पर उसके समान भान कराने वाढी कोई चीज हो । विद्वानोंके 
लिये ही यह शब्द प्रयुक्त होता हैं और ऐस बिद्वानोंके लिये जो 
मिथ्याज्ञानी हैं | इससे भाद्ठम होता है कि जो मिध्याज्ञानी हैं. और 
अपने को ज्ञानी समझते हैं वे सर्यझ्म्मन्य हैं, किन्तु जो सम्यग्ज्ञानी 
हैं वे सर्वज्ञ हैं । 

जिस समय महात्मा महावीरकी बन्दना को सब छोग जाने 
छंगे तब इन्द्रभूति गौतमका आश्चय हुआ कि सर्वज्ञ तो में हूँ, फिर ये 


फिर ये 
देव किसकी चढना को जांते हैं ? दूसरा सर्वज्ञ कौन है ? मैं उसे 


परास्त करूँगा । गौतम सर्वज्ष भले ही न हों परन्तु इस में. सन्देह 
नहीं कि -वे ,अअपने को सर्वज्ञ समझते थे । अगर उस समय 
सर्वज्ञताका सम्बन्ध विदत्तसे ही न होता तो गौतम अपनेको 
सर्वत्र कमी नहीं समझ सकते ये | हो, अगर उनके विमन्ञावधि 
होता, और उससे वे त्रिछोक और त्रिकाडका थोडा बहुत ज्ञान करते 
होते और फिर वे अपनेको सर्वन मानते तो हम कल्पना करते कि 
सर्वज्ञताका अर्थ त्रिकालत्रिकोक का पूण ज्ञान है । सर्वक्षम्मन्यताका 
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कारण स्वज्ञाभासता है और सर्वज्ञाभमासता अगर विद्वत्ताके क्षेत्र की 
चौज है ते सर्वज्षता मी विद्नत्ताके क्षेक्क्री चीज है, दोनों में सिर्फ 
/ सत्य और मिथ्याका अन्तर हो सकता है, दोनोंके क्षेत्रका 
“ प्रचक्षित भेद नहीं हो सकता।| मतलब यह है कि मिध्याशाल्रोंत्े ज्ञानी 
को ही सर्वज्म्मन्य कहना इस बातकी निभानी है कि सलशा्रों के 
विशेपज्ञात। ही सर्चज्ञ हैं | 
[सर्वविद्याप्रभुत्व ] 
दिगम्बर सम्प्रदाय मे केत्रलकज्ञान के जे। अतिशय बताये गये 
है, उन में एक सर्नविदाप्रभुत भी है।इस से माव्धम होता है 
, क्रि ती4कर केवठी सबविद्यओं के प्रभु होते हें अर्थात्‌ वे सत्र 
"'शात्रों के विद्वान होते हैं । अतिशयं के वर्णनमें इस बात पर कुछ 
| विवेचन किया गया है | यहाँ लि उस तरऊ संकेत कराया गया है। 
( सर्वज्ञ-चर्चा का उपसहार ) 
मवज्ञत्व के विषय में बहुत कुछ कहा गया है । थोडीसी 
शात्रीय चची और बाकी है | वह चर्चा मेंने इसलिये नहीं की है 
कि उसका सम्बन्ध प्रमाण के अन्यमदों के साथ है, इसलिये जब 
भेदप्रभेदों का वर्णन होगा तब उसका स्पष्टीकरण होगा । उस से 
भी सर्नज्ञत्व के ऊ३२ बहुत प्रकाश पड़ेगा । श्री धवला में जो दरशन- 
ज्ञान के लक्षण, प्रचढित छक्षणें| से मित्र किये गये हैं, उनका 
ख़ुलासा भी वहीं होगा । यहाँ तो में उपसहार-रूप में दो तीन 
घाते कह देना चाहता हूँ। 
कुछ छोग कहेंगे कि सर्वज्ञत्न की प्रचलित परिभाषा को 
न मानने से तीरथकरों का-खासकर महात्मा महावीरका-अपमान 
होता है । परन्तु उनको यह भ्रम निकार देना चाहिये। असम्भव 
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घात को अल्वीकार करने मे किसी का अपमान नहीं होता । हो, 
अगर इस प्रकार की सर्वज्ञता सम्मव होती और फिर भी में कहता 
कि म. महावीर सर्वेकज्ष नहीं थे या जन तीथेकर सर्वज्ञ नहीं होते, तब 
अपमान कहा जा सकता था। पर्तु, यहाँतोी इस प्रकार की 
सर्वज्ञवा ही असम्भव बताई गई है; इसलिये वह किसी में मी नहीं हो 
सकती | तब महात्मा महावीर में या अन्य किसी तीर्थंकर में भी 
कैसे होगी १ 

अगर मै कहूँ कि तीर्थंकर में यह शाक्ति नहीं है कि वे एक 
परमाणु को बिलकुल नष्ट कर दें, तो इसका यह अथ न होगा कि 
मैं तीर्थंकर को कमजोर बता रहा हूँ, उनकी अनतवायिता में सन्देह 
कर रहा हूँ, और उनका अपमान कर रहा हूँ । जब किसी भी 
सत्‌ पदायथ का नाश होना असम्भव है तब परमाणु का भी नाश 
केसे होगा ? और जिप्तका नाश हो नहीं सकता उसका नाझ 
तीथेकर भी कैसें कर सकते हैं ? यह कहने में तीथंकर का जरा भी 
अपमान नहीं।, इसी प्रकार स्नज्ञत्ञ अगर असम्भव है तो तीथैकर 
में भी वह केसे होगों ? 

कोई कहेगा कि अगर तीथंकर सब पदार्थ नहीं जानते ते 
वे मोक्षमाग कैसे वर्तेयिंगे ? तो इसका उत्तर यह है कि तीर्थंकर 
मोक्षमाग के पूर्ण और सलज्ञाता हैं, इमलिये इस में कोई वाघा नहीं है । 

प्राणियों का छक्ष्य सुख है न कि ज्ञान । इसलिये उन्हें 
सर्वेज्ञत्न नहीं चाहिये पृर्णे सुख चाहिये । सुख का सम्बन्ध निराकुछता 
से है न कि अधिक ज्ञान से | जो जितने अधिक पदार्थों को जाने 
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वह उतना ही अधिक निराकुछ हो, ऐसा नियम नहीं है । इसलिये 
ममस्त जगत्‌ के जाननेकी चिन्ता क्यों करना चाहिये ? हमें तो 
सिर्फ सुखोपयोगी ज्ञान की ही आवश्यकता है और उसी की 
पूर्णज्ञता ही सर्वक्ञता हैं । 

इस प्रकार प्रचलित सवज्ञता असम्भव होने के साथ अनाव- 
इयक भी है | परन्तु इतने से ही खैर नहीं है किन्तु उसने मनुष्य 
समाज का घोर अहित किया है | पिछले कई हजार वर्ष से भारत- 
वर्ष किसी भी क्षेत्र में प्रगति नहीं कर रहा है । दूसेरे देश जोकि 
भारत वर्ष से बहुत पिछडे थे, थें आविष्कारों के भण्डार हो गये । 
उनने नई बातो की खूब खोजकी है और पुरानी खोजों को खूब 
आंगे बढाया है, उन्हें बालक से युवा बनाया है । परन्तु हमारे यहाँ 
के विद्वान्‌ ऐसा नहीं कर सके इसका कारण यह नहीं था कि यहां 
बुद्धिमान नहीं ये । थे, परन्तु उत्तकी बुद्धि कैद करदी गई थी । 
हजार में नवसौ निनयानवे विद्वानों के मन पर ये सस्कार सुच्द छाप 
लगाचुके थे कि जो कुछ कहना था सववज्ञ ने कहदिया है, इससे 
ज्याद: कुछ कहा नहीं जा सकता, हम लोग सर्वज्ञ हो नहीं सकते, 
जे। ज्ञान नष्ट हो गया है वह आज की ज्ञानतपस्या से आ नहीं 
सकता । इस प्रकार के सस्कारों को पैदा करनेवाली सर्वज्ञतकी 
यह विचित्र परिमाषा ही है। सभी देशों में सवैज्ञलकी इस विचित्र 
परिभाषा ने नानारूपों में मनुष्य की बुद्धि को कैद किया है, हजारे। 
व तक मनुष्य की प्रगति के मार्ग में रोडे अठकाये हैं । आचार 
और आत्मशुद्वि का रोधक मिध्यात्व या नास्तिकत ज्ञान के क्षेत्र में 
आकर प्रगति के माग में पिशाच बनकर बैठा है और लाखों 
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विद्वानों को आंगे बढ़ने से रोका है । स्वेज्ञ्ल के वार्स्तबिक सलखूपको 
समझकर हमें अब प्रगति के मांग में बढ़ना चाहिये | इससे हम सत्य 
की रक्षा भी करते हैं, अनावश्यक अन्धविधास के बोझ से सी बचते 
हैं, और प्रगति के मा मे खतन्त्रता से आंगे भी बढते हैं। 





४ ७) 
फाक्क ऋध्यएयु 
॥०. | 
ज्ञान के भेद्‌ 
“9५४४४ कदुन। 
प्रचलित मान्यताएँ 
चतुर्थ अध्याय में मैंने ज्ञानके शुद्ध और सर्वोत्तम रूप 
( सज्ञव ) की आलोचना की है। इस अध्याय में ज्ञानके सब भेद- 
प्रमेदों की आलोचना करना है । ज्ञानके भेदप्रभेदों की शस्त्र- 
चिकित्सा करू, इसके पहिले यह अच्छा होगा कि में इस विषय में 
बर्तमान मान्यताओं का उलछेख करदूँ । वे इस प्रकार है.- 


[ क ] ज्ञानके दो भेद हैँ--सम्यसज्ञाग और मिथ्या-ज्ञान। 
सम्यरज्ञान के दो भेद हैं, प्रत्यक्ष और परोक्ष । प्रत्यक्ष के दो भेद 
हैं, सकल और विकल । सकछ का कोई भेद नहीं, वह केवलज्ञान 
है | विकल के दो भेद है, अवधि और मनः--पथ्य । परोक्ष के दो 
भेद हैं, मति और इरुत । इस प्रकार सम्यस्ज्ञान के पांच भेद है । ये 
प्रमाण कहलाते हैं । 

[ ख ] मति, रूत और अवधि ये तीन ज्ञान अगर मिथ्या- 
दृष्टि के होंते हैं तो मिथ्याज्ञान कहलाते हैं, इस प्रकार ज्ञान के कुछ 
आठ भेद हैं । 

[ ग॒] केवलज्ञान का वर्णन चौथे अध्याय में होगया। जो 
इन्द्रियमन की सहायता के बिना रूपी पदार्थों को स्पष्ट जाने वह 
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अवधिज्ञान है । और जो इन्द्रियमन की सहायता के बिना दूसरे क 
मन की बात स्पष्ट जाने चह मन पर्य ज्ञान है। ये तीनों ज्ञान 
आत्ममात्र-सापेक्ष हैं. । 

[ घ्‌] अवधिज्ञान का विषय तीन छोक तक हैं और 
मनःपर्यय का सिर्फ़ नर-छोक । 

[ डः ] मन"पर्यय ज्ञान सिर्फ मुनियों के ही हो सकता है । 

[च्‌] इन्द्रिय और मन से जो ज्ञान होता है. उसे मति- 
ज्ञान कहते हैं । उसके ३३६ भेद हैं. तथा और भी भेद हैं | 

[ छ ] एक पढाथे से दूसरे पद्राव का ज्ञान होता है उसे 
इरुत (१) कहते हैं। उसके दो भेद हैं अज्भवाह्म और जअह- 
प्रचिष्ठ 

[जञ] सब ज्ञानों के पहिंले दर्शन होता है । 

[ झ] सामान्‍य सित्तामान्न के] प्रतिभास के ठर्शन कहते हैं । 

[ञ] दर्शन प्रमाण नहीं माना जाता (२) 

[5] दशशन के चार भेढ हैं। चक्षु, अचक्षु, अवधि और 
केबल । चक्तु से होने वाछा दशन चल्लुदशन है। बाकी इन्द्रियों 
से होने वाला दशेन अचक्षुदशन (३) है। अवधिज्ञान के पहिले 











१- जत्थादों अन्यतरघुवल्म त भणति मुदणाण । गोम्मट्सार जीवकाड 
२- एतन्च (व्यवभायि) विशेषण अज्ञानरुपस्य व्यवहारश्राधोरेयतामना- 
दधानस्य सनमात्रगोचरस्य स्वसमयप्रसिद्धस्थ दर्जनस्य॒ प्रामाण्यपराकरणार्थ । 


रवावरावतारिका | 
३- अचुछ्ु दशन शेणेन्द्रिएविषयम । तत्वार्ध मि. टी. २-९ | 
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हेनिवाल्य दर्शन अवधि-दरशन है। केवलज्ञान क साथ होनेवाल्ा दर्शन 
फकेबलदर्शन है | 
(5) मतिज्ञानके पहिंले चक्षु अथवा अचक्षु दर्शन 
हता है । 
( ड ) इरुत और मन-पर्यय के पहिंले दर्शन नहीं होता, 
ये ज्ञान, ज्ञानपूर्वक होते हैं । 
[ढ] बिमगावाधि के पहिले भी अवधिदरीन नहीं होता है (१) 
मिंथ्याइशिियों को जो अवधिक्षान होता है उसे विभेगात्रधि कहते हैं ) 
[ण] इन्द्रिय प्रत्यक्ष को साब्यवहारिक प्रत्यक्ष कहते है 
' और बह मतिज्ञान का भेद माना जाता है । अवधि आदि पारमा- 
थक प्रलनक्ष हैं | 
[त] प्रत्येक ज्ञोन चाहे वह मिंथ्या भी हो-स्वपर-प्रकाशके 
अर्थात्‌ अपने और पर को जानने वाला होता है। (२) 
| थ ] अमाण के एक अश को नय कहते हैं | यह द्रव्य 
( सामान्य ) अथवा पर्याय ( विशेष ) दष्टि से वस्तु को जानता है 
(द्‌) नय के सात भेद हैं। और विस्तार से असंख्य 
मेंद हैं | 
( ध ) मिध्या-इृ्टियों को पूर्ण रूंतज्ञान प्राप्त नहीं होता । 


१- अंवधिदर्शन तु सम्यग्दृश्रेत न मिथ्यादुष्ट । तक्त्वाथ सि टी. २-९ 
२- भावश्रमेयापेक्षायां प्रमाणाभासनिहव ] वहिप्रमेयापेक्षार्या अ्स्ताण 


तन्निम च ते | आधप्तमासासा । शानस्य-प्राम्ाण्याप्राप्माण्यें अपि बहिस्थपिक्षयेव 
न स्ख्पापेक्षया, लघीयस्न्यरीका | 
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( दिवाक्ग्जी का मतमेंद ) 

ये सब मान्यताएँ बहुप्रचलित और निर्भिवाद मानों जातीं हैं। 
इनके विषय मे विद्वानों का भी यहीं विचार है कि ये म. महावीर के 
समय से चली आरहीों हे । परन्तु विचार करने से माद्म होगा कि 
इन में बहुत गडबडाध्याय हुआ है । इतना ही नहीं. किन्तु वहुत स 
प्राचीन आचायें। ने इन मान्यताओं के विरुद्ध मी लिख है । माहुम 
होता है कि उनका विचार यही था कि “जो बुद्धिगम्य हो और 
सच्चा सिद्ध हो वही जैनधर्म है | परम्ण्यके छिन्नमिनन तथा विकृत 
होजानेसे महात्मा महावीरके शासनमें मी विकार आगया है । तर्क 
ही उस विकार को दूर कर सकता है | ” 

श्री सिद्धसेन दिवाकरने केवल्ज्ञान और, केबलूदर्शनके 
विषयका जो नया मत निकाछा था उसकी चर्चा सर्वक्षनवके 
प्रकरणम होचुकी है । परन्तु उनने दशन और ज्ञ/नवा स्वरूप भी 
बदला है और चश्लुददीन अचश्लुदशनंके लक्षण भी बढले है । इस 
प्रकार बहुत परिवर्तन कर दिया है। उनका वक्तव्य यह है। 

सामान्य अहण दर्शन है, और विशेष ग्रहण ज्ञान है । इस 
प्रकार दोनों द्ब्यार्यिक और पर्यायार्थिक नय का अर्थ न्नान (१) है। 
ये दोनों उपयोग एक दूसरेको गौण करके जानते हैं। अर्थात्‌ 
दर्शनमें गौण रूपसे ज्ञान रहता है और ज्ञानमें गोंण रूपसे दर्शन 
रहता है | इसलियि दोनों प्रमाण हैं| वस्तु॒सामान्य-विशेषात्मक 








.._१- ज सामण्णग्गहण दुसणमेय विसेसिय णाण | दोण्हवे णयाण एसो 
पावेकक्‍्क अधथपब्जग्णों | 


सम्सृतितर्क २-१ | 
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हैं। अगर दर्शन सामान्य-विशेषको न जानिगा और ज्ञान सामान्य 
विशेपकोी न जानेगा तो अवस्तु को विषय करनेसे दोनों अप्रमाण 
दो जाबेंगे (१)।ज्ञाव और दर्शनका भेद मनःपर्यय ज्ञान तक 
( छ्स्थके ) है | केवरलीके ज्ञनिदशनका भेद नहीं हैं (२)। सच ते 
यह है कि दर्शनभी एक प्रकारका ज्ञान है। दूर रहकर जाने गये 
( अछ्ूष्ट ) पदार्थों के अनुमान-मिन्न ज्ञान को दर्शन कहते है (३) । 
अनुमानकाी दर्शन नहीं कहते | चक्षुरित्वियको छोड कर बाकी 
इन्द्रियोंसे ठशन नहीं होता, क्योंकि वे प्राप्यकारी है । मनसे होने 
बाले दर्शन को अचक्षु दशन [४] कहते हैं| इसीप्रकार सम्यग्दर्शन 
“भी एक अकारका ज्ञान ही है (५) । 








*- टब्वद्धिओं वि होउऊण दसणे पज्जव्टिओं होड़ | उवसामयाईमाव पढेच्च्‌ 
णाणे उ विवरीय २ -२ । दर्शनेडपि विश्षेपांशों न निवृत्त-, नापि' ज्ञाने सामोन्याश, | 
टीका ) निराकास्साकारपयोगे तृपसजनीदततदितराकारों स्वावेषयावभासकत्वेन 
प्रवर्तैमाना प्रमाण न तु निरस्तेतंगकारो, तथाबरूत वरतुरूपविषयाभावेन निर्वि- 
पयतया. प्रमाणवाहपपत्तोरितराशाविकलफाइरूपोपयोगसत्ताउफततेश्व | 


२- भणपब्जव णाणतों णाणस्स ये दरिसिणस्स ये विसेसो | केवलणाण 


पुण दमण ति णाण ति ये समांण | स॒० २-३ | 
३- णाण अपुद्े अविसए य अत्थम्म दसण होह। मोत्तण लिंगयो ज॑ 
अगागयांई य विसएस | सब्प्र० २-५५ 


४- अस्पृष्टेडथरेपे चश्ु्पा य उदेतिं अत्यय से चक्षुदेर्शन' ज्ञानग्ेव' सर्तें” 
इच्कियाणामविपये थे परमाण्वादो अर्थे सनसा ज्ञानमेव सद अचक्षुद्शनम्‌ ५ 
सब्यण०्दीका २२५ | 
५- एवं जिगपण्णते सइहमाणस्स भावओ भात्रे | पुरिसस्साभिणिचोहे दसण 
सही हवड़ जता | सन्प्र २-३२ | 


१९४ ] पॉचवो अध्याये 


दिवाकरजकिे इस वक्तव्यसे कहना चाहिये कि उनने पुरानी 
मान्यताओंमें खूब परिवतन किया है । 

[१] ज्ञान, दीन और सम्यग्दशन ( सम्यकत्व ) को उनने 
एकही व्नादिया है जबकि ये जुदे ज॒दे माने जाते हैं। 


(२) बशैन और ज्ञान दोनोंके उनने सामान्य-विशेष-विषयी 
माना है । तथा दर्शनका द्॒व्यार्थिक नयसे और ज्ञानका पयोयार्थिक 
नयसे सम्बन्ध जोड दिया है । 

(२) स्पशनांदे झन्हेयांसे उनने दशन नहीं माना । 

थज्ञान के पहिले निर्विकल्पक ग्रतिमास वौद्ध वेशेपिक (१) 
आइि अनेक दणशनों ने माना है; प्र्तु सभी लोग उसे ज्ञानरूप ही 
मानते हैं । ज्ञानते मिन्न सत्ता साम|न्‍्य का ग्रतिमास समझ में भी 
नहीं आता । कब्र सामान्य या केवल विशेष को जैन लोग विपय- 
रूप नहीं मानते इप्तलिये ज्ञान-दशन को जुढा जुदा समझना ठांक 
नहीं माठ्म होता । इसके अतिरिक्त ज्ञान से मिन्न अगर दर्शन के 
भ्वीकार कर लिया जाय तो सभी दर्शन एक सर्राखे हो जेंयिंगे, उनमे 
व्रिपय-मेंद वरिलकुल न होगा । क्योंकि सभी में सत्ता सामान्य क 
प्रतिभास दू ' 

थे सत्र ऐसी समस्याएं थीं जिनका प्रचडित मान्यता से ठीद 

टीक समाधान नहीं होता था । इसलिये विवाकरजी ने इन परि: 





+- चुत समोयादन सर पद इथाजारर घद यादिविशिष्ट छान ने सम्मर्वाः 
पृवभीयात्य धव्खारिशोनासयात | डिख्े्युदी विश्यदनानर्प काग्पचान 
हवा थे इपक्ता घट आल बारद ८ पगयगा दा काने जापन नंदपय निविश्यम्म : 


मि०> मुनायती प्८ . 
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भाषाओं को ,बदल दिया | जब दशन भी ज्ञानरूप सिद्ध हो गया तब 
ञ््३] 


ज्ञानेक भेदरूप नयोंके साथ सम्बन्ध जोडने भें भी कुछ विशेष 
आपत्ति न रही । बल्कि उससे कुछ स्पष्टता माछृम होने छगी ॥ 

अचक्षुदशन मनका दशेन ही क्यों लिया, इसका खाक 
कारण बतत्यना कठिन है, परन्तु सम्भवत. ये कारण हो सकते है*-- 

(१) यदि सब इन्द्रियों स दशन माना जाय तो जिस प्रकार 
चक्षुरितद्रियके दशन को चक्षुदर्शन कहते है उसी प्रकार स।शीन 
इन्द्रिय के दर्शन को स्पशेनदर्शन कहना चाहिए। ' 

(२) दूरसे किसी पदाथ को विष॑य करने पर उसका दशेन 
माना जाता है। चक्षु और मन इन दोनों से दूर से वस्तुका भरहण होता है 

कक] हि 45. |. ३०... ् 8५१ 

इसलिए इन दोनें| से ही दशन हो सकता है । स्परीन आदि इन्द्रयों। तो 
चह्तुको छकरके जानती हैं इसलिये उनका ढर्झन नहीं कहा जा सकता | 

दिचाकरजी के इन परिवर्तनों से इतना तो माद्म होता हे 
कि डेढ हजार वर्षके पहिलेके उपलब्ध बाडमयको दिवाकरजी 
तोर्थकरोक्त नहीं मानते थे अर्थात्‌ उसको इतना विकृत मानते थे कि 
सल्मान्बपीकों उसकी जूरासी पवाह न करना चाहिए । इसलिए 
दिबाकरजीने निदूद होकर परित्र्तन किया है । दिवाकर॒जीके इस 
पयल्नेस जैनवाड्मय की नुठियों, मी माछूम होती हैं | इससे सर्वज्ञकी 
परिभाषाके ऊपरमी अब्यक्तरूप में कुछ प्रकाश पडता,है | 

, दिवाकरजोका,यह विचारस्वातन्य आदरकी वस्तु है। फिरभी 

उनके प्रयह्लसे समस्या पूर्ण नहीं हुई । निम्नल्शखित समस्याएँ खडडी 
रहीं या खडीं होगई । 


१९६ ] पॉचवा अध्याय 


१-दबव्यायिक नय तो वस्तुके सामान्य अश को ग्रहण करने 
वाला विकल्प है | उसका सम्बन्ध निर्विकल्पक दर्शन के साथ कैसे 
हो सकता है : 


०... 


२-यदि दर्शनोपयोग और सम्पग्दर्शन, ज्ञान के अन्तगत है 
तो इनके घातके लिये दशशनावरण और दशेन-मोह ये जुदे जुदे कर्म 
योडहे?ट 


जला.) 
गए 
े 


२--टभस्थोंके दशनपृवक ज्ञान होता है। यदि स्पशन 
आदि इन्द्रियों से दशत न माना जायगा तो स्परीन, रसन आदि 
प्रत्यक्ष, दशनपृवक़ न होंगे | इस प्रकार छत्मस्थों के भी दरशनपूर्वक 
ज्ञान न हो हु 

४--अप्राप्पकारी इन्द्रियों। ( चक्षु और मन ) से होने वाले 
अथीवग्रह के पहिंले व्यज्ञनावग्रह नहीं माना जाता | इससे म्पछ्ृम 
होता है कि वे एकदम व्यक्त ज्ञान करा देती हैं, तब उन्हें ददन 
की क्या जरूरत है ? और जहां व्यज्ञनावग्रह की आवश्यकता हैं 
वहां दीन भी क्‍यों न मानचा चाहिये 


७-यदि अचश्लुदर्शनका अर्थ मनोदर्शन होता ते उसे 
अचक्षुदेशन इस झब्द से क्‍यों कहा गया? मनोदशन कक्‍्योंन 
कहा १ अचक्षु शब्द से चन्नु से भिन्न इन्द्रियों का ज्ञान होता है न 
कि अकेले एन का । 


दिवाकरजी के साम्ने इस अकार की समस्याएँ खडी होने 
का यह मतलब नहीं है कि उनने जो पूरानी परम्परा में दोप 


निकाले थे उनका परिहार हो गया । इससे सिर्फ इतना ही तिद्ध 


अन्य मतभेद [ १९७ 


हुआ कि पुरानी मान्यता भी सठोष है और दिवाकर्ी की मान्यता 
भी, सदोष है ! 
अन्य मतभेद 
दर्शन ज्ञानकी समस्या सुलकानेका प्रयन सिर्फ दिवाकर जीने 
हो नहीं किया किन्तु अन्य छोगेने भी किया है । सिद्धसन गणीने 
अपनी त्वार्थ टीका इन मर्तेका उल्लेख किया है आर उनके 
खण्डनकी भी चेष्टा की है । 


प्रथम मतभेद-- निराकारका अब निविक्प और 
साकारका अर्य सबिकल्प करना ठीक नहीं, क्योंकि इससे वेबटदसभन 


शक्तिहीन होजायगा और मनःपर्ययम भी दर्शन होगा । उनमें ध्टादि 
सामान्यका ग्रहण होनेपर भी ज्ञान ही हुआ न कि दर्शन | इसलिए 
आकारका अर्थ लिंग करना चाहिए | सिग्ब, मधुर आदि झल 
शब्दादिकर्म जहाँ माद्य पढार्येसि मित्र किसी लियसे अपबा ग्राथल 
अभिन्न ऊिसी साधकसे जो उपयोग हो 5ह साकार उपयोग £ | 
जो छिंगे भिन्न साक्षात्‌ उपयोग हो बह अनायार है इससे प्योक्त 
दोनों दोषों का परिहार होजायगा (१) | 

प्लि० ग्णाका उत्तर [२] तम्हार यहा कहना टण नहीं, ह। 





४ के ०. कण काओ 
१०. साशरनाशएोन कलइमंनेलनयभार, प्रयशणते झऋन. पपोदे ५ 
ड् लक 


ईप्न््रए ४ २९ 


दर्नप्रसष तरोई परफादिस,भलन्याररा,5छे शनभेप २ भा 2६ 


बीसे ठियमू। जिम शादिश राधि प्ीफेन शाधाणीकनोन शापिकर्कर 
का सापपेनीप तेरे - २ सार थे एलन सिश माफ सो-जइध ह४ 
सोते पर्व दापद्रार प्रिय सात । हर 

श्ज+ तपगपप एम पाइप शइचयर पे शादनाड ?शधफोरर हर 5२ 
सदी शा पर शापदिर आविदय परशिन्द का बदल ।2 कदरजडिर २ 


१९८ ] पाँचवों अध्याय 


तमने केवल-दर्ीनमें जो शक्तिका अभाव वतछाया है वहाँ शक्ति 
शब्दका क्या मतलब है ? यदि विशेष विपयके परिच्छेदको शक्ति 
कहते हो तो केबलदशनम उसका अभाव हमें मजूर है । यदि 
शक्तिका अथ सामान्य अभथका ग्रहण है तो उसे दर्शन ही न 
कहसकेंगे क्योंकि उससे फिर क्‍या देखा जायगा ? मन पर्यय 
दररीनकी वात तुमने आगमके अज्ञनसे कही है । आगमेम चार ही 
दर्शन बतछाये हैं । यहाँ हमें आगमानसार बात करना है । अपनी 
अछृके नमुने नहीं वतलाना हैं | भगवतीमें मन.पर्याय ज्ञानीके दो 
या तीन दर्शन ही बतलांये गये हैं, अवधिज्ञानवाल्के तीन और 
अचधिज्ञानरहितके दो। इसलिए मन पर्याय दर्शन नहीं होसकता । ३ 

यहाँ गणीजीने आगमकी दुहांइ और बुद्धिक्री निन्‍दा करके 
अपनी अन्धश्रद्धाका परिचय दिया है और विरोधी को दवाना चाहा 
है; परन्तु इससे विरोधीका खण्डन नहीं हुआ, उसका मतमेढ 
खडा ही रहा है । 


चौद्धदरनम प्रत्क्षदों निविकल्पक कहा है विशेधीका मत 
भी उसी तरहका माद्म होता है | 








ततोष्मिलपितसेव सदयहीत॑ स्थान्‌। अथ सामान्‍्यार्यप्रहर्ण जकतयसावस्चायेत 
ततस्तस्य दर्शनाधततेवानुपपन्ना स्थान्‌ | कि हि तेन दश्यते ? यद्प्युक्त सन पयोगे 
दर्षनप्रसज्ञ: इति तदागमानवनोधादयुत्त म्‌ | नह्यागमे सन-पर्यीयदर्शनसस्ति, चतु- 


विंधदशनअ्रवणात्‌ | आपमर प्रसिद्ध चेहोपनिवष्यते न स्वमनिषिका पतन्‍्यते इति। 


सन पयोथ जानिनों हि सगवत्यास्राज्षोविषोद्धेजके (श ८, उ २- स- ३२१ ) हें- 


आीणि वा दर्दनान्युक्तानि अतो गन्यते यो सन-पर्यौयविदवधिसास्तस्य चयुमन्यस्थ 
इयम्‌ जन्यथा त्रयसेवामविन्यतू | तत्नागस्प्रसिद्स्थ व्याख्या कियते | नि्विक्पो५- 
थोड्नाहाग़र्य बदन तन्निविकल्पकन्‌ | अतो न सन परयौयच्धीनप्स्नग -। ते थे २-७ 


अन्य मतभेद . [. १९९ 


दूसरा सतभेद --शान दशनसे मिन्न बिलकुछ निर्विकल्पक 
उपयोग अछग होता है । विग्नह गतिमें जबाके ज्ञान दशन सम्भव नहीं 
है. उस समय वह उपयोग रहता है | मगवतीमे भी द्रब्य, कषाय, 
योग, उपयोग, ज्ञान, दर्शन, चरण, वी, इसप्रकार के आत्माष्टकमे 
उपयेग 'को ज्ञान दशनसे जुदा बतछाया [१] है। 


सि० गर्णाका उत्तर --विग्रहगतिम छूव्धि-रूप ज्ञान दर्शन 
रहता है, और भगवतीमें यह साफ लिखा है कि उपयोगात्मा 
ज्ञानरूप या दगनरूप' होता है | इस अकार स्पष्ट सूत्र होने पर भी 
हम नहीं समझते कि मोहसे मलिन बुद्धिबाले को ये बातें कहाँसे 
सुझ्नती [२] हैं । 

तीसरा मतभेद---आत्मांके मध्यम आ। प्रंदेश ऐसे हैं जो 
कर्मसे नहीं ढेंकते, उनका चैतन्य भी अविकृत रहता है। उसे 
उपयेागका एक ख्तन्‍्त्रमेद मानना चाहिये | 


सि० गणीका उत्तर--श्सका उच्दर दूसरे मतमेदके 
उत्तरसे हो जाता है (३)। 








१- ननु च ज्ञानदर्णनाम्यामर्थान्तरप्रत उपयोगो$स्त्येकान्तनिर्विकल्प | एवं 
- च्‌ विग्रहगतिप्राप्तना ज्ञानदर्शनोपयोगासम्भवेडपि जीवलक्षणव्याप्तिस्यथा दयव्या- 
पक ठक्षण स्थात्‌ | आगम एवोपयोगा:मा ज्ञानदशनव्यातिरिक्त उक्त | सगवत्या 
द्वादश शते हृब्यकषाययोगोपयोगज्ञानदर्शनचरणवीर्यात्मानोंडटो सब्नन्ति | 
< जस्स उवयोगाता तस्स नाणाया वा दसणाया वा णियम्ता अत्थि! 
एव्सत्रेडतिस्पप्टेडयि विसक्ते न विद्य कुत इदन्तेंषाम्मोहमीमसधियामागतम्‌ | 
ई एतेन कर्मानावुतप्रदेशा्काबिकृतचेत॒न्यसाघारणावस्थोपयोगमैद्‌ प्रन्य- 
स्तोष्वग॒तव्य. | 
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चौथा मतभेद--चर्तमान कालका विपय करनेवाछा और 
सत्पदा्थोकी अह्रण करनेवाला दशन है और जिकाऊ को विषय 
करनेवाला ज्ञान- है । 

सि० गर्गाका; उत्तर--यह ठाँक नहीं, है वर्तमानकाल 
सिर्फ एक समय रूप होने से इतना छोटा है कि उसका विवेचन 
नहीं हो सकता (१) 


ये चारो मतभेद ठौक हैं या नहीं रह में नहीं कहना 
चाहता और गणीजी के उत्तर कितने प्रवलू हैं.यह वतानेकी 
भी जरूरत नहीं है | हमें तो-सिर्फ इतना समझना'चाहिये क्रिज्ञन 
दर्शनकी समत्या अधूरी रही है | उसकी प्रचलित मान्यता को | 
सदोष समझ कर उसकी ठीक करने के लिये अनेक जैनाचार्येनि 
अपनी अपनी कल्पनासे कसरत कराई-है । 

अभी तकके मतमेद अेताम्बर सम्पढायमे प्रचलित हैं. परन्तु 
यह विषय सम्प्रदायातीत है इसलिये इन्हें जैनशास्नोका ही. मतभेद 
ऋहना चाहिये । परन्तु इसका यह मतलव नहीं है. कि दिगम्बर 
शाल्रोमे मतभेद हैं ही नहीं । यहाँ एक मतमेद उपस्थित 
किया जाता-है | 


आलापपढ्ातिंम (२) प्रमाणके दो भेद कहेगयें हैं | सविकल्प 








१ अपरेवर्णयत्ति-चर्तमानका७विषय सदर्थमहणदर्शनस्‌ , त्रिकालविषय साकार 
भानमिति, एतदापैवार्तसू व्तेमानस्य परम निरद्ध समयरूपन्वादिविचनामाव- | 

२ तद्वेधा सविकस्पेतरमेदात्‌। सविकल्प मानस नज्ञतुर्तिधस सतिर्तताव- 
घिमनः पर्ययरूपन्‌ | निविकत्प सनोगहित- केवलज्ान । इति अमाणत्त्य स्युत्पाति 
स द्वेघा सविरत्प निविकत्पसंदात्‌ डति नयस्य ब्युत्पात्ति | 


अन्य मतभेद [ २०१ 


आग निविकल्प | सविकल्प मानसिक है । उसके चार भेद है मति, 
इरुत, अवधि और मन पर्यय । निर्विकल्प मनरहित है, वह केवलज्ञान 
है | इसीप्रकार नयके भी दो भेद हैं सबिकल्प और निर्विकल्य। 
देवसेन सूरिके इस वक्तब्यसे निम्नलिश्चित बाते सिद्ध होतीं है। 
(१) अवधि और मन.पर्यय ज्ञान, इन्द्रिय और मनकी सहायता 
बिना माने जाते हैं परन्तु यह प्रचलित मान्यता ठाक नहीं है। अवधि 
और मन.पर्ययमी मति झूतंक समान मानसिक है । यह में कह- 
चुका हूँ कि नन्‍दीसूत्रमे केवलज्ञान को भी मानसिक प्रत्यक्ष कहा है | 


हे (२) केवछज्ञान निर्विकल्प है इससे मारछूम होता है कि 
केवलज्ञान केवदर्शनसे प्ृथक्‌ नहीं है । अर्थात्‌ वह त्रिकालत्रिछोकके 
पदार्थोकों भेद रूपसे विपय नहीं कर सकता | 


(३) नयके भेद निर्विकल्त स्बिकल्प हैं । इससे माछम 
होता है कि सिद्धसन दिवाकरने जिसग्रकार दर्शनज्ञानका सम्बन्ध 
द्ब्यार्निक पर्यायार्थिकके साथ छगाया है उसीमग्रकार देवसेन 
भी लगाना चाहते हैं । 


यदि विकल्प शब्दका अर्थ “भेद” क्रियाजाय तो समस्या 
और जटिल होजाती है ' उस समय निर्विकल्पका अर्थ होगा 
अमेदरूप ज्ञान | तब तो केवलज्ञान, वेदान्तियोंकी या उपनिषदोंकी 
अद्वितमावना-रूप होजायगा | वह त्रिलोकत्रिकाठछकों जाननेवाला न 
रहेगा। इसके अतिरिक्त नर्योका “निर्विकल्ण' नामक भेद न 
बन सकेगा।...... ' 
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| अ है 8. क्ष्ल्ाय है ल््या जा कम दिदतल3 

यदि विक्रल्ण जब्दठका अब संकलपनंकल्प लाश जाथ पा 

हि] बज (9 अनिल हे 

बारहद गुणस्थाव म॑ जब्र कि एकत्र इितक जुक्ब्याद हाता ढ€ 

८ न करन प्ज्मा क्योंकि बहा न तो छाई कपाय 

नि्निकल्य ज्ञान मानना पगा क्याके वहां न तो काई चंता।4 
# के हो 





रहती है. न ज्वामम ऊचछता रहती है। वह निर्विकन्य समाञेकी 
है । परन्तु वहाँ केवछज्ञान नहीं होता, इसलिये कवलज्ञानस 
चेन अानाका भा विनिकल्ाय मानना पडगा | 


श्रीधवल का मत 


दिगम्बर सम्प्रदाय में सत्र से महान और पृज्य अन्य श्रीघचछ 
मना जाता ह. । श्रोचवछठ के मतका णएिछले अनेक अगबकारोंने ८ 


सिद्धान्तमन कहा हैं । छगीयत्नय के ठीकाकछार अमयचढ्र सरि और 


हब्यसप्रहके टीकाकझार तह्ृदेव न इस मतका उछख किय् है जैन 
बारी की दशशनज्ञन की चची का यह मत बहुत विचारपूर्ण कहा 


लत ६० ने रु 
प्रश्ष-१ जिसके द्वारा जानने ह इखत हे ह5ह द््ान हैं 
सु ० अहम कर ट्ख रहेगा 
मा कहने पर दोना ने क्या भेद्र रहेगा 


उचर ल्‍् डथन अन्नमुंख अबान पन्लसिकी ८ «४ 

उचर-* दर््शद अन्नमुख ह अबादू अपन का नानता है 

से) चतन्य करे ज्ञान बहिंख है बद्र पर पढार्थ के 

उसका चतनय कादत ह€। ज्ञान बाहदुस है चंद्र पर पढाथ का 
न उसके सल डे कड़े बन्ब््र ली. ण्क्ता नहीं ग सकरी 

ज्गनता है उच्चक्ता प्रकाश कद्ंस हे । उनमे एऋत्ा नहीं हो सकता ! 


» दृगते झारतअनेते ने बश्न इयुच्यमांन विभेषः 
ली. ८ हि क हेटसयेददिप्रशट 
हे डलदुतत विर्म्ख्या मं पदिधनकशान स्यप्दक्ष माने कल्व 


श्रेघवल्ल का मत [ १०३ 


प्रश्च-१ आत्माकों और बाह्याथ को जो जाने उसे ज्ञान 
कहते हैं *!--- यह बात जब सिद्ध है तब “ज्रिकरालगोचर अनन्त- 
पयोयान्‍्मक जीवस्वरूप का अपने क्षयोपशम से सवेदन करना चैतन्य 
और अपने से मिन्न बाल्यपयदा्थों को जानना श्रकाश यह बात कैस 
बन सकती हैं ? इसलिये ज्ञानदशन में भेद नहीं रहता | 

उत्तर-२ ज्ञानम जिस प्रकार जुदी जुदी कमन्यवस्था हैं | 
अथीत जैसे उसके जुदे जुदे त्रिषय हैं बसे दर्शन में नहीं है | 

प्रक्ष- ३ आत्माक्ा और पर पढाथ का सामान्य ग्रहण दर्शन 

ओर विंशप ग्रहण ज्ञान, ऐसा क्यो नहीं मानते # 

” उत्तर-9 किसी भी वस्तुका ग्रतिभास हो उसके 
सामान्य और विशेष ये दोनों अश एक साथ हीं प्रतिमासित होगे । 
पहिले अकेले सामान्य का और पाछि अकेल विगेष का ग्रतिभास 
नहीं हो सकता । 

प्रश्ञ- (५) एकही समय में वस्तु सामान्य त्िशेष रूप प्रति- 
भाप्तित भले ही हो, कौन मना करता हैं ? 


१ त्रिकालगोचरानन्तपर्योत्मकस्प जीवस्वरुूपस्थ स्क्षयोपशमवशेन स्वेदन 
चतन्य स्वतोव्यतिरिक्तवाद्याथीवर्गात प्रकाश- इति अन्तवाहिर्सखयोम्रिन्यकाशयो- 
जीनात्यनेना:मान वाह्ममर्थमिति च ज्ञानमितिपिदत्वोदकच्र ततो न आनद्शनयोर्मेद 

२ इतिचेन्न, आनादिव दर्शनात्‌ प्रतिऊर्मव्यवस्थाउ्मावात | 

३ तहिं अस्तु अन्तवॉद्यममामान्यग्रहण दर्शन विशेष-तहण झानस्‌ | 

४ इतिचेन्न, सामान्य विशेषात्मकत्य वस्तुनों विक्रमेणोपलम्भान्‌ । 

५ सोच्प्यस्तु न कधिदिरोध | 
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उत्तर-१ तत्र तो एक ही समय में दशन और ज्ञान दोना 
उपयोग मानना पडेंगे। परन्तु 'एक समय में ठो उपयोग नहीं हो 
सकते ? इस वाक्ष्य से विरोध होगा । दूसरी वात ण्ह है, ज्ञान और 
दशेन दोनों अग्रमाण हो जावेंगे । क्योंकि सामान्यरहित विभिष कुछ 
काम नहीं कर सकता, इसलिये वह अवस्तु है | इतना ही नहीं, 
किन्तु अवस्तु का ग्रहण भी नहीं हो सकता क्योंकि अबस्तु ने 
कर्तृकर्मरूपका अभाव है । इसी प्रकार दशन भी अप्रमाण हो जायगा, 
क्योंकि विशेषरद्धित सामान्य भी अचस्तु हैं । 

प्रश्ष--२ प्रमाण न माने तो ? 

उत्तर-३ यह ठीक नहीं, क्योंकि अ्रमाण के अमात्र मे सारे 
जगत॒का अभाव हे। जायगा | 

ग्रश्न-9 हैं। जाय ! 

उत्तर--५ यह भी ठीक नहीं, क्योंकि जगत्‌ अमावरूप उपलब्ध 
नहीं होता । ब्सलियि सामारन्यविशेषात्मक वाह्याथ ग्रहण ज्नान और 
सामान्य विशेषात्मक स्वरूप ग्रहण दीन सिद्ध हुआ | 





१ इतिचेन्न * हृदि दुबे णत्थि उवजोगा ' इत्यनेन सह विरोधान्‌ | अपि 
न ज्ञान अमाण सासान्यव्यतिरिक्तीविशेषस्य अधथेक्रियाकर्तृल अ्रति असमर्थत्वतः 
अवस्तुनो अहणान्‌ | न तस्थय अहणमपि साम्रान्यव्यर्तिरिक्ति विशेष श्वस्तुर 
कर्तृकर्मरूपामावात्‌ | तत एवं न दर्शनमपि प्रमाण | 

२ अस्तु अमाणामाव । 

३ इतिचेन्न अ्रमाणासावे संवखामावप्रसन्नात्‌ | 

४ जस्तु। 


५ इतिचेन्न तथाहुपलम्मात्‌ | तत सामान्याविगेषात्मक्त्राह्माथैअरहण ह्ञा 
तदान्मक्स्वरूपग्रहण दर्शनमिति सिद्ध | 
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ग्रक्ष-१ यदि ऐसा मानोंग तो “ सामान्य ग्रहण ढर्शन” है 
इस प्रकार क शाह्वचन से विरोध होगा | 

उत्तर--२ न होगा, क्योकि वहों यह भी कहा है कि “भावों 
का आकार न करके” | भाव अथात्‌ बाह्य पदार्थ उनका आकार 
अथान जुदी जुदी कर्म [विषय] व्यवस्था न करके जो ग्रहण है 
वह दरशन है | इसी अंथ को दृढ करने के लिए कहते है “अं 
की विशेषता न करके” ग्रहण करना दर्शन है इसलिये “ बाह्यार्थ- 
गत सामान्यग्रहण ठशन हैं! एसा न कहना चाहिये । क्योंकि केवल 
सामान्य अवस्तु है इसालिये वह किसी का कम [बिषय ] नहीं हो 
_, सकता । और न सामान्य के बिना केवछ विशेष का किसी से ग्रहण 
हो सकता है । 

प्रश्ष--३ यदि एसा माना जायगा तो ढशेैच अनध्यवसाय 
हो जायगा | इसीलिये बह प्रमाण न होगा । 

उत्तर--० नहीं; दरीन में बाह्या4 का अध्यवसाय न होने 





(१) तथाच “ ज॑ सामण्ण गहण त दसण ” इति वचनेन विरोध स्थाव 

(२) इतिचेन्न तदा “मावाण णेव कंट्ठुमायार' इति वचनातव | तदगरथा 
भावाना वाह्षार्थोनामाकार प्रतिकर्मव्यवस्थामकृत्ता यद्झहण तदर्शनं | अस्येवा- 
अस्य प्रनरापि दृढीकरणाथैम्राह “अविसेसदूण अट्ढे! इति। अथीन अविश्ेष्य 
यदञहण तदशने इति न बाह्यार्थणतसामरान्यग्रह्णं दर्शन इति आगइकर्नाय, 
तस्य अवस्तुन कर्मत्वाभावान्‌ । न च तदन्तरेण विजेषों ग्राह्तमास्कन्ठनि इन्य- 
तिप्रसदगात्‌ । 

(३) सत्येवसनध्यवसायो दर्शन स्थात्‌। 

(४) इतिचेन्न, स्वाध्यवसायस्य अनध्यवमितवाद्याथत्य दर्मनलाइणन 
प्रमाण सेव ] 
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पर भी आत्माका अध्यवसाय होता हैं इसलिये वह प्रमाण है । 


अश्न-१आत्मोपयोग को यदि आप दरशन कहोंगे तो आत्मा 
तो एक ही तरह का हे इसलिये दरीन भी एकही तरह का होगे । 
फिर ठझ्शन के चार भेद क्यो किये 


उत्तर-२ जो स्वरूपसवेदन जिस ज्ञान का उत्पादक हैं वह 
उसी नामसे कहा जाता है । इसलिये चार भेद होने म वाधा नहीं दे । 


ठर्शन और ज्ञान की यह परिभाषा श्रीधवलकार की अपनी है 
या पुरानी, यह कहना जरा कठिन है ।परल्तु श्रीघवलऊे पहिले, किसी 
जैन ग्रथ मे यह परिमाषा मेरी समझ मे नहीं पा६३ जाती । इसके 
अतिरिक्त श्रीववलसे पाहिछे के अनेक आचार्योने दर्शन ज्ञानके 
विषय में जो अनेक तरह की चित्र विचित्र कल्पनाए की है उनसे 
माद्म होता है कि धवलकार के पहिले हजार वर्ष में होनेवाले जैना- 
चाये ठशन ज्ञान की परिभाषा को अधेरे मे ठठोलते थे और वास्त- 
विक परिभाषा को ढूढने में असक्रठ रहे थे अगर वबछाकार यह सोचते 
कि “भगवान महावीर सबज्ञ थे उन्हीं का उपदेश जन ग्रथों में लिखा 
है, उसका विशेध करके में मिथ्यादष्टि क्‍यों वनू ? " ते। वे यह खोज 
न कर पांत | परत उनने मन में यही विचार किया होगा कि 
“फगवान सबन्न अर्थात्‌ आत्मज्ञ थे इसलिये यह आवश्यक नहीं कि 





(९) थाम विषयोपयोगस्य ठ्णनलेंडगीौफियमाणे आमनों विशेषामा 
बात चनुणोमापि दर्शनानामविश्वेषःस्थात्‌ | 

0) उनिदेन्नय दोष यद्यत्य घानस्थान्पाइल स्वरूपसबदन तस्प 
तत्इनापपदेशान्‌ ने दर्मनचानुर्यि यानियम | 
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उनका को£ भी निर्णय पुनरर्विचारणीय न हो । अथवा भगवान का 
निर्णय आज उपलब्ध कहा है ? मगवान का उपदेश तो छोग मूछ 
गये हैं, इसलिये तर्क से जो सत्य सिद्ध हो उसे हो भगवान की वाणी 
मानना चाहिये --भठे ही वह पृत्रीचायों के विरुद्ध हो, क्योंकि 
सत्य ही जैन धर्म है |” 
अगर ब्रबलकार के मन में ये विचार न आये होते तो उनने 
प्राचीन मान्यता को बढलने का साहस न किया होता | धवलकार 
की यह नीति आज कछ के विचारकों के लिए भी आदश है। 
_पहिले भी सिद्सेन दिवाकर आदि अनेक जैनाचार्य--जिनके 


मते। का उछेख ऊपर किया जा चुका है--इसी नीति पर चले थे। 


शका-धव्रलकार का मत ही वास्तव में सिद्धान्त मत है। 

उनके आंगे पीछे के आचार्यों ने जो सामान्यावछोकन को दरशन 
कहा उसका अमिप्राय दूसरा है । दूसरे दशनों को विरुद्ध बातों के 
खण्डन के लिए न्यायशास्त्र है । इसलिये दूसरों के माने हुए निर्वि- 
कह्पक दरीन की प्रभाणता को दूर करने के लिये स्याद्गादियो ने 
सामान्य ग्रहण का दशन कहां । स्वरूपभ्रहण की अवस्था में छद्मस्थो 
ः को बाह्य अर्थ का अहण नहीं होता। श्रमाणता का विचार बाह्म 
अर्ग की अपेक्षा से किया जाता है क्योंकि वही व्यवद्ारोपयोगी है। 
दीपक को देखने के लिए ढी दौपक की खोज नहीं की जाती | 
इसील्यि न्यायशास्त्री ज्ञन को ही श्माण मानते हैं क्योंकि वह 
व्यवहारोपयोगी है, दर्शन को प्रमाण नहीं मानते क्येंकि वह व्यव- 
हारोपयोगी नहीं है. । वास्तव में तो स्वरूपग्रहण ही दरशन है 
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अन्यथा जान, सामान्य विशेषात्मक वस्तु को विषश्य कैस करेगा १ 
उत्तर-यह ॉपापोती इस बात का ग्रमाण हैं. कि जब को 


[० 


समर्थ विद्वान्‌ अपने से पृथाचार्यों का बिरोव करके भी किसी बात को 
बढ 


मार्णों से साबित कर ढता ह तब उसके पीछे के विद्मान्‌ 
उसी के नये मत को भगवान की वाणी कहने छगते हैं और पुरानी 


मान्यताओं की मल को छुपाने के लिये विचित्र ढगसे ल्लपापोती 
करते हैं | इसी प्रकार की यह लापापोती अमृतचन्द्रसूरिने की है । 
न्यायशाप्ियों ने दर्शन ज्ञानके विषय में जो विरुद्ध कथन किया 
था उसका कारण जो अमृतचन्द्रसूरिनि वतछाया हैं वह विलकुल 
पोचा है| दसरो का खण्डन करने के लिये अपनी परिमाषा को 
अशुद्ध बना लेना कौनमी बुद्धिमानी हैं * दूसरो को अपशकुन 
करने के लिये अपनी नाक ञ्ठने के समान यह आत्मघात है | 
दूसरे छोग अगर निर्विकल्पकों प्रमाण मानत हैं और जैन भी प्रमाण 
मानते हैं तव दूसरों की इस सत्य और अपने से मिलती हुई मान्यत्ता 
का खण्डन क्यों करना चाहिये ? यदि कहा जाय कि “चे सबि- 
कल्पक को प्रमाण नहीं मानते इसलिये उनके निर्विकल्पक का 
हमारा ३ााााएएएएशनशशशाणथाणणाााभााााााााााभाााभााभभ३आइइइइ तल बजा. लक बीक न 
(२) ननु स्वरूपग्रहण दशनमितिराद्धान्तन कथथे न विरोद इतिचेन्न 
आमिप्रायमेदान । परतविश्रत्तिपत्तानिरामाथं हि न्वायशासत्र ततस्नदस्य॒ुपगतस्थ 
निर्विकित्प रुठशनर्य प्रामाण्यविधाताब स्याद्यादिमि- सामान्यग्रहणामैस्याल्यायते | 
स्वरुपग्रहणावस्थाया अ्अस्थाना बहिरयेविशेष्नरणामावात । प्रामाण्य च बहिरयाँ- 
पक्षयत्र पिचापते व्यवहागपप्रागानू | ने खल॒ प्रदोप- स्वरू्पप्रकाशनाय व्यवहा- 
रिमिरिप्यते ॥ तदा बरिर्‌ विश्नपन्यवहाराउ॒पयोगादर्शनस्य ड् ज्ञानमेव प्रमाण 
तदपयोयात विवत्पासज्वात्तत्य | तत्वतस्तु स्वरूपग्रहणमेव दर्शन केवालिना 
ट्योर्पगप प्रउत्ते अन्यथा झानस्व सासान्यविशेषान्मकबल्तुविष्मल्वामावग्रसनात्‌ | 
“--ऊवीयसय टीका १-६ 
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खण्दन किया जाता है” परन्तु इसके लिये तो सविकल्पक्र को 
प्रमाण सिद्ध करना चाहिये | निर्विकल्पक की ग्रमाणता के खण्डन से 
संविकल्पक तो प्रमाण सिद्ध हुआ नहीं, किन्तु अपना भी खण्डन 
हो गया | यदि कहा जाय कि अपने निर्विकल्पक की परिसाषा से 
दूसरो के निर्विकल्पक की परिभाषा जुदी है? तब तो यह और भी 
बुरा हुआ क्योंकि इससे हमने अपने निर्विकल्पक दशन को 
तो अग्रमाण बना डाला और दूसरे फिर भी बचे रहे क्येंकि उन 
को यह कहने का मौका मिछा कि 'भले ही तुम्हारा निविकल्पक 
दर्शन अग्रमाण रहे परन्तु हमारा निर्विकल्पक अप्रमाण नहीं हो 
सकता क्योकि वह तुम्हारे निर्विकल्पक से मिन्न है ।! 


“दीन व्यवहार में उपयोगी नहीं है, इसलिये प्रमाण नहीं 
कहा--यह वहाना भी ठीक नहीं है; क्योंकि व्यवहार में उपयोगी 
ते व्यञ्जनावग्रह भी नहीं है, फिर उसे प्रमाण क्‍यें कहा ? यदि कहा 
जाय कि व्यज्नावग्रह अप्रमाण होगा तो अयौवग्रह भी अप्रमाण हो 
जायगा तो यह वात दशन के लिये भी कही जा सकती है | जब 
दर्शन ही अग्रमाण है तब उससे पैदा होनेवाछा ज्ञान प्रमाण कैसे 
होगा ? दर्शन को अप्रमाण मानकर तो जैन नयायिकों ने दूसरो को 
अपने ऊपर आक्रमण करने का मौका दिया है। उससे हानि के 
सिवाय छाम कुछ नहीं हुआ | 

इससे पाठक समझ गये होंगे कि जैन नैयायेकों ने दशैन 
की परिभाषा जानवूझ कर अस्य नहीं की है किन्तु उन्हे वास्त- 
बिक परिमापा मातम नहीं थी । सच्ची परिभाषा के लिये शताब्दियों 
तक जैनाचार्यो ने परिश्रम किया परन्तु उन्हें न मिली। अन्त में 
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घवलकार ने एक नई परिभाषा निकाली जे। पहिली परिभाषाओ से 


बहुत अच्छी थी | फिर भी वह अस्पष्ट और अपघूरी हैं। आज उस 
पर भी विचार करने की वहुत जरूरत है | 


इस अध्यायंके प्रारम्भ जो मैंने प्रचलित मान्यताओं को 
सक्षिप्त सूची दी है, उस में से दीन ज्ञानकी कुछ चची की गई है । 
परन्तु उस सूचीका वहुभाग विचारणीय है । इमसे माहछुम होगा कि 
मं. महावीरके समयमें इन विपयोंकी मान्यता कुछ दूसरी ही थी । वह 
विकृत होगड है, उनका मम अज्ञात होगया है| इसलियि जबतक 
उनकी छुद्धि न कौजाय तबतक सव शकाओंका ठीक ठीक उत्तर 
नहीं होसकता । यहाँ मैं शंकाओज्नी सूची रखता हैँ । 

शकाएँ 

(१) अवधि और मन पर्ययमें मनकी सहायता नहीं मानी 
जाती, परन्तु आलापपदते में इन दोनोंको और नन्‍दीसूत्रमें केवलज्ञान 
को भी मानसिक कहा, ब्सका क्या कारण है 

(२) मन.पर्यय ज्ञान अगर ग्रत्यक्ष ज्ञान है तो उसके पहिले 
मनःपर्यय दर्शन क्यों नहीं होता ” अगर उसके पहिले इंहा -आदि 
किसी ज्ञानकी जरूरत होती है, तो उसे प्रत्यक्ष क्यों कहते हैं 
क्योंकि जो ज्ञान दूसरे ज्ञानकों अन्तरित करके होता है उसे प्रत्यक्ष 
नहीं कहते । 

(३) मन.पर्यय ज्ञान अवधिन्नानसे उच्च ओेणी का है, फिर 
उसका क्षेत्र क्यों। कम है ? अथवा मन पर्यय अवधिसे उच्च श्रेणीका 
क्यें। हैं ? अगर मन पर्यय्म विश्ञाद्धि ज्याद बतलाई जाय तो विशुद्धिं 
की अधिकता क्या है * गोम्मव्सार आदि अ्थोके अनुसार अवविज्ञन 
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परमाणु तक् जान सकता है | मनःपयेय इससे ज्याद.सृक्ष्म क्या 
होगा ? अवधिज्ञानी सभी मौतिक पदार्थोका प्रत्यक्ष कर सकता है, 
परन्तु मन'पर्यय ज्ञानी मनके सिवाय अन्य पदार्थोंका प्रत्यक्ष नहीं कर 
सकता । द्रव्य मनका प्रत्यक्ष अवधिज्ञानी भी कर सकता है, फिर 
मन.पर्ययज्ञानीकी विशेषता क्‍या हैं * मनकी अपेक्षा कम बहुत 
सूक्ष्म है । अवधिज्ञानी जब कर्मो का प्रत्यक्ष करंढेता है, तब वह 


मनका मी प्रत्यक्ष करसकेगा । 


(9) मन पर्यय ज्ञान सिफ मुनियोंके ही क्यों होता है ४ 
भौतिक पदार्थोके ज्ञानके लिये महात्रत अनिवाय क्यों है ? ( वस्तुख्रभाव 
ऐसा है, दूमरोंमे योग्यता नहीं है, आदि अन्धश्रद्धागम्य उत्तरोंकी 
यहाँ जरूरत नहीं है ) । 

(५) मतिज्ञान के ३३६ भेदों मे अनि'स्तत और अशुक्तमेद 
भी भांते है जिनमें एक पदार्थ से दूसरे पदार्थका ज्ञान किया जाता 
है | इसलिये श्रुत को मतिज्ञान के भीतर शामिल क्यों नहीं करलिया 
जाता ? सज्ञा, चिंता, अभिनिवोध मातिज्ञान हैं परन्तु इस में एक 
पदार्थ से दूसरे पदार्थ का ज्ञान होता है, इसलिये उन्हें श्रतज्ञान क्यों 
न कहाजाय * 

(६) अर्थसे अथीन्‍्तारके ज्ञानको अगर अ्रुत ज्ञान कहा जाय 
तो अ्रतज्ञानके भेदोंमे फिर शार्लोके ही भेद क्‍्यें गिनाये गये? शाल्र- 
ज्ञानसे दूसरी जगह भी अर्थसे अर्थीन्‍्तर का ज्ञान होसकता है । 

(७) जिप्तप्रकार मतिज्ञान से जाने हुए पदार्थी पर विचार 
' करनेसे श्रुतज्ञान द्ोता है उसीग्रकार अवधिज्ञान से जाने हुए पदार्थों 
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पूत्रापर अविरुद्ध होते है, किन्तु पूचीपर अविरुद्ध वचन सल्मभी होते 
हैं और असत्य भी होते हैं | अभ्निमं से घूम निकछता है परन्तु अगर 
घूम न भी निकले तो अग्रिका अभाव नहीं होजाता । इसी प्रकार 
असत्य से पूत्रोपरबिरुद्धतारूपी धूम निकछता है परन्तु यदि यह धूम 
न भी निकले तो असत्यतारूप अप्नि नष्ट नहीं होजाती | जैनियोंने 
अप्जिफ्रों बुझानेकी अपेक्षा उसके धूम को रोकनेकी कोशिश अधिक 
की है | फल यह हुआ कि एकबार जो असत्य आया, वह फिर 
निकठ न सका । उधर पूवापरावेरुद्धतांक रोकनेका प्रयत्न भी 
असफल गया । जैनशाल्ल पूर्वापराविरोध से वैसेही भरे हुए है जैसे 
कि अन्य दर्शनोंके शास्ष । किसी सम्प्रदायमें पूर्वापराविरुद्ध वचन हो 
तो इससे इतना अवश्य सिद्ध होता है कि उस सम्प्रदायमें स्व॒तन्त्रा 
विचारक जरूर हुए हैं--- उस में सभी छकौर के फकीर नहीं थे । 
खेर, इस चर्चा को मैं यहाँ बन्द करता हूं श्रुतज्ञान का जब 
प्रकरण आयगा तत्र देखा जायगा | यहाँ जो मैने शजझ्डाएँ उपस्थित 
की हैं वे इसल्यि कि जिससे छोगों को सत्यके खोजने की आवश्य- 
कता माद्म हो । 
उपयोगों का वास्तविक स्वरूप 

पहिले जो दर्शन ज्ञान की चचो की गई है उससे इतना 
तो पता छगता है कि कई कारणों से सत्य परिभाषा छुप्त हो गई है 
धबलकार सिर्फ उस तरफ इशारा कर सके हैं| फिर भी दरशैन के 
विषय में इतना पता अवश्य लगता है--- 

१ दरशन सामान्य अ्रहण है । 

२ वह ज्ञानके पहिले होता' है | 
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३ निर्विकल्प है| 

४ स्वग्रहण रूप है | 

५ चार इन्द्रियों से पैदा होने वाले दर्शनों में एक ऐसी 
समानता है जो चल्ु दशन में नहीं पाई जाती | 

६ वह इन्द्रिय विषय सम्बन्ध के बाद होता है | 

७ वह ज्ञान से जुदी अवस्था है। 

< दर्शन भी सामान्यविरेषात्मक वस्तु को ग्रहण करता है 
क्योंकि न तो वह मिथ्याज्ञान है न नय है | 

इससे यह पता लगता है कि जैन न्यायप्रन्थों में जो सत्ता- 
सामान्य्रहण को दर्शन कहा जाता है वह ठीक नहीं है । 

कोई कोई कहते हैं “चेतनागुण जिस समय केवल अपना 
प्रकाश करता है चेतनागुण की उस अवस्था का नाम दरीन है | 
त्रह्मदेवने इसही को एक इशन्त द्वारा भी स्पष्ट किया है कि जिस 
समय हमारा उपयोग एक विषय से हट जाता है किन्तु दूसरे पर 
लगता नहीं है उस समय जो चेतनागुण कौ अवस्था होती है उसे 
दर्शन कहते हैं |”? 

दर्शन की यह परिभाषा और भी वेहदी हैं एक विषय से 
हटकर जब उपयोग दूसंर पर नहीं लगेगा तब उसको उपयोग ही 
क्यें। कहेंगे! जो उपयोग नहीं वह दश्नोपयोगकैसा १ अगर उपयोग 
मान भी लिया जाय तो उसके चल्लु अचक्षु आदि भेद किस 
लिये किये जाबेगे | दूसरे जनाचाय विषय विपयी के सन्रिपात के 
बाद ही दशन मानते हैं चदह ठीक जचता भी है पर एक उपथोग 
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से हट जान पर ही दरान हो गया दसरे पर लगने को जरूरत ही 
ने मय तब वहा विवप्र-त्रिषर्यी-सन्रियात कहों रहा ? इसलिये श्री 
गद्य की यह बात तो बिखकछ टीक न रही । 


फिर एक वात और ह-विपयहीन चेतना का स्प्रकाश 
या ? क्‍या छन्तरिरूप चेतना का उपयोग ही स्वप्रकाश है जसा 
श्री ब्रह्मदेव का कथन ह | तब तो ऊपर श्री त्रह्मदब के कथन 
| दाप बताये गये हे वे भी ज्यों के त्यो। रहे। यदि उपयोग रूप 
ब्रतन। का भ्रहण दरान हे तब ज्ञान दशन से पढिले हो गया क्योंकि 
चतना तरिपयग्रहण से उपयोगात्मक होती है और तथव वह ज्ञान 
छाती है, तब दर्शन की जरूरत ही न रही । इसलिये 
सेफ चेतना को ग्रहण करना दर्शन है यह वात किसी भी तरह 
हहीं बनती है । 


हि ५] 


आत्तद्रन्य को ग्रहण करना दशैन है यह भी ठीक नहीं है 
सयाकि आत्म द्रव्य इन्द्रियों का विषय ही नहीं हें । 

इस प्रकार दशन का निर्दोप स्वरूप जब दुष्प्राप्प हो रहा 
| तब हम नये सिरिसे इस विषय पर विचार करना चाहिये | इतना 
गे मालूम होता है कि दशन का सम्बन्ध विपय से अवश्य है उसके 
ब्रेन दशन नहीं हो सकता परल्तु ज्ञान की तरह वह विषय को 
हण नहीं करता। हां, ज्ञान के पहिले वह विपय से सम्बन्ध रखने- 
गे किसी पढाथ को विषय अब्श्य करलेता है जोकि विषय की 
अपेक्षा विषयी के इतने नजदीक है जिस सत्र कहा जा सकता है । 
सी की खोज हमें करना चाहिये | 


२१५६ ] पॉचवों अध्याय 


यह बात तो निश्चित है कि दशन ज्ञाता ओर ज्ञान के बीच 
की कडी है । ज्ञाता को चाहे हम आत्मा नामक स्वतन्त्र द्रव्य माने 
या मस्तिष्क को ही ज्ञाता मान ले ये दोनों ही जेय विपय को नहीं 
छूत, तब प्रश्न यह है कि दोनों में ज्ेय ज्ञायक्त सम्बन्ध कैसे बनेगा 
जिससे ज्ञाता अमुक पदार्थ को ही जाने । अनुमव से पता लगता 
है कि जब हम किसी पदार्थ का प्रत्यक्ष करते हैं तब्र उसका कुछ 
न कुछ प्रभाव हमारी इन्द्रियों पर पडता है-जैसे पदाथ से आई 
हुई किरण आख की पुतलछली पर प्रभाव डालती है, शब्द की लहर 
कानों की झिल्ली में कम्पन पैदा करती है. इसी प्रकार नाक पर 
जीभ पर तथा शरीर की त्वचा पर पदाथे का प्रभाव पडता है । 
इन्द्रियो पर पडने वाला यह प्रभाव पतले स्नायुओं द्वारा मस्तिष्क 
तक पहुँचता है तब इसका संवेदन होता है । यही दर्शन है | इसके 
वाद पर पदाथ की जो कल्पना हुई वह ज्ञान है | इस कल्पना से 
ही हम घट पट आदि पदार्थों को जानते हैं इसलिये घट पटादि का 
अत्यक्ष सविकल्प कहलाता है. | किन्तु उसके पहिंले जो खरूप 
संवेदन होता है अर्थात्‌ पर पदाथ से आये हुए प्रभाव का संवेदन 
होता है वह दर्शन है उसमें घट पटादि की कल्पना नहीं होती इसलिये 
वह निर्विकल्प है | 


अइन-पदार्थ द्वारा आया हुआ प्रभाव भी तो पर कहलछाया 
तब उसका सबेदन स्वसवेदन क्यों कहलाया । 


उच्तर-ज्षेय ज्ञायक भाव में ज्षेयरूप से सिद्ध पदाथ ही पर 
है | मतिप्क आदि वहा पर ज्ञेयरूप नहीं है वे तो आत्मा के साथ 


तू 
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सम्बन्ध होने मे आत्मरूप ही हैं । स्वर और पर सापेक्ष शब्द हैं ! 
जेसे मन आत्मद्रव्य की अपेक्षा पर और इन्द्रियों की अपेक्षा स्वर है, 
इन्द्रियों मनकी अपेक्षा पर और विषय € घट पटादि ) की अपेक्षा 
स्व हैं | इस प्रकार आत्मा से छेऋर विषय तक जो प्रभाव की धारा है 
उसमें विषय पर है और आक्द्बवव्य तथा विषय के बीच में जितने 
प्रभावित करण हैं वे स्व हैं | यहा स्वका अथ आत्मद्रव्य नहीं है । 


प्रइन-करमी सिर में दद हो या और कहीं कोई वेदना 
माठ्म हो तो इसे स्वसवेदन समझ कर दरीन कहना चाहिये । 


हे उत्तर-शरीर मे ही दर्द क्यों न हो उसका असर जैसा 
मस्तिष्क के ज्ञान तन्‍्तुओं पर पडेगा वसा ही ज्ञान होगा । मस्तिष्क पर 
या स्पर्शन इन्द्रियपर पडे हुए प्रभाव का सवेदन दशीन है और उससे 
दर्द की कल्पना होना ज्ञान है | दूसरी बात यह है कि दर्द के अनुभव में 
कल्पना है इसलिये वह सबिकल्पक ज्ञान है उसे निर्विकल्पक दर्शन 
नहीं' कद सकते | दर्शन तो ज्ञेय वस्तु का अपने पर पडने वाले 
प्रभाव का सबेदन है | यहाँ ज्ञेय वस्तु अपने अंगोपाग हैं और घट- 
पटादि की तरह यहाँ भी कल्पना से काम लेना पडता है इसलिये 
अगोपाग भी पर हैं । शरीर बात दूसरी है और शरीर में रहनेवाली 
इन्द्रियों दूसरी, इन्द्रिय पर पडनेवाले प्रभाव का सवेदन दशैन है न 
कि अगें पर | जैसे अपनी ही आख से अपना हाथ देखना दर्शन 
नहीं है उसी प्रकार अपनी इन्द्रिय से अपने अंगोंके दर्द का ज्ञान 
भी दशन नहीं हैं । एक बात और है शरीर के भीतर रहनेवाले 
विजातीय द्वव्य से दर्द आदि हुआ करते हैं चह दृब्य शरीर का 
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अंग नहीं होता इसलिये जेंसे बाहर से मिट्टी आदि की चो 

ह उसी प्रकार भीतर से विजातीय द्रव्य या मलद्रव्य की चोट होते 
है झरीर से मिल दोनों ही हैं | खर, शरीर से मित्र हो यान 
पर इन्द्रिय आदि ज्ञानोपकरणों मे भिन्न अवध्य हैं इसलिये वह पर 
संवेदन ही है । संवेदन प्रकरण में सत्र की सीमा स्वेदन के उप- 
करणों तक ही है । 


प्रइन-इन्क्रिय पर तो पदार्थ का प्रभात्र उल्ठा ही पडता है 
ता दरशन उन्टा होना चाहिये | 

उत्तर जैसे फोटो के केमेरे पर पहिंले उल्टे चित्र बनते हैं 
पर फिर उल्ट कर चित्र साधा ही आता है उसी प्रकार इंद्वियों पर 
जो प्रभाव पड़ता है चह उल्टकर सौधा हो जाता हैं। प्रमाव पर- 
स्परा के कारण ऐसा होता है । दूसरी वात यह है कि दर्शन तो 
निर्विकल्पक है उसमें उल्टे सौधे आदि की कल्पना होती ही नहीं, 
यदि प्रभाव उल्य पडकर भी सीधे ज्ञान का पैदा करता है तो उस 
से कुछ विगड़ता नहीं है | 

_अइन-ज्ञानकों आपने कल्पना कह्ढा है पर कन्पना तो मिध्या 

होती है | 

उत्तर-कल्पना होने से ही कोई असत्य नहीं हो जाता। 
जो कन्पना निराघार अश्वा असत्याघार होती है वह असत्य कह- 
छाती हैं। जिसको सन्‍ आधार है वह अमत्य नहीं कहलाती । 
ज्ञनका आधारूस देव सत्य है। कल्पना अविसवादिनी है इसलिये 
ज्ञानर्य कन्पना सिफ़ कल्पना होने से असत्य नहीं हो सकती | अनुमान 
उपमान आदि कल्पना रूप होने पर भी असल नहीं कहराते | 


उपयोगों का स्वरूप [२१९ 


प्रइन-कल्पना होने से असत्य होना भले ही अनिवाथ न हो, 
परन्तु कल्पना को प्रत्यक्ष कमी नहीं कह सकते । इसलिये सभी 
ज्ञान परोक्ष होगे सिर्फ दशन ही प्रत्यक्ष कहछायगा | 


उत्तर-वास्तव में ग्त्यक्ष तो दशन ही है, फिर भी दर्शन मे 
प्रत्यक्ष गब्दका व्यवहार नहीं होता इसका कारण यह है कि कोई 
ठशन परोक्ष नहीं होता । अत्यक्ष और परोक्ष ये परस्पर सापेक्ष 
अब्द हैं | जहाँ परोक्ष का व्यवहार नहीं, वहाँ प्रत्यक्ष का व्यवहार 
निरुपयोगी है । दूसरी बात यह है कि प्रत्यक्ष और परोक्ष का भेद 
परपढदार्थों को जानने की अपेक्षा से है । आत्रमग्रहण की दृष्टि से न तो 
_को£ अप्रमाण (१) होता है न परेक्ष (२) | इसलिये पर पढाथ के ग्रहण 
की स्पष्टता अस्पष्टता से प्रत्यक्ष परोक्ष का व्यवहार करना चाहिये । 


प्रश्ष-दशन की अपेक्षा तो सभी ज्ञान परोक्ष हुए तब किसी 
ज्ञानको ग्रद्मक्ष और किसी को परोक्ष कैसे कहा जाय * 

उचर्‌-जिस ज्ञान मे किसी दूसरे ज्ञानकी जरूरत न हो 
अथवा अनुमानादिसि स्पष्ट हो वह प्रत्यक्ष और इससे विपरीत परोश्ष | 
स्पष्टता अस्पष्टता का विचार हम दरशन की अपेक्षा नही, किन्तु एक 
ज्ञान से दूसरे ज्ञानकी अपेक्षा करना है । आँखे। से जो हमे कोई 
पदार्थ दिखाई देता है उसका ज्ञान, दशन के समान स्पष्ट भले ही 
न हो परन्तु अनुमान आदि से स्पष्ट है इसल्यि प्रत्यक्ष है । 








(२) भावरप्रमेयापेक्षाया श्रमाणाभापनिद्वतव । बहि प्रमेयापेक्षायां प्रमाण 
तन्निस च ते | आप्तमीसासा । 

(१) ब्लानस्थ बाह्यार्थापेक्षयेव वेगयावेगय्े देव श्रर्णाते ! स्वरूपापंक्षया 
सकलमपि ज्ञान विशद्मेव । लघीयच्चयटका | 
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प्रश्ष-वदि खम्रहण दीन है और परप्रहण ज्ञान, तो 

जितने तरह का ज्ञान होता है उतने ही तरह का दर्शन होना चाहिये। 

उत्तर-ज्ञान विशेषग्रहणरूप डइ और उसका छ्त्र विस्तृत 

इसलिये उसके बहुत भद है । दर्शन के वाद प्रन्यक्ष ज्ञान दाता 

और उसके बाद परोक्ष झ्वाना की परपरा चाह हो जाती है । 
होते 


ज्ञानका भद तो ज्ञेब के भेद स हो जाता है. परन्तु आत्मा के ऊपर 
पडनेव,ल अभाव में इतना श्ञीघ्र मद नहीं होता । मतलत्र यह कि 
ज्ञान मे जितनी जल्दी वर्गमेद हो सकता है उठना दरशैन में नहीं. 
क्योंकि दशन का विपय क्षेत्र सिफ आत्मा है | 

ग्रक्ष-दर्शन और ज्ञन की इस परिभाषा के अनुसार पदार्थ 
भी छानमे कारण सिद्ध हुआ । परन्तु जन छोग तो ज्ञानकी उत्पत्ति 
मे पा का कारण नहीं! माचत | 


उच्चर- पढाननो ज्ञानोन्पात्तिमें कारण नहीं माननेका मतलब 
यह है कि बानका उत्पात्ते म पदाथका विशेष व्यापार नहीं होता । 
प्रकार देखनके लियि आँखको कुछ खास अयज्न करना पडता 


प्र्क्र 
उस प्रकार पदाथकीा ठिखनेके लिये कुछ खास प्रयत्न नहीं करना 


पदता (१) पंछिके कुछ जन नवयाबिकोन इस रहस्वका मुखादिया 








| कप न बुराई 7 को०कककमक, दि पनितातों न्‍-- ० >-+ चीपदेशघर: 
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और पदार्थक्री ज्ञानकारणता के। असिद्ध करनेके लिये निष्फल प्रयत्न 
किया | जैन गाल्लोमें जहों मी अबग्रह आदि की उत्पत्तिका वर्णन 
किया गया है वहाँ अथ आवश्यक बतलाया गया है। 'इन्द्रिय और पदार्थ 
के सब्रिपात ( योग्य स्थान पर आना ) होने पर अवग्रह होता है! १ 
इस भावका कथन सर्वाथसिद्धि, लघीयश्नय, राजवार्चिक, छोकवार्तिक 
आदि ग्रन्थों भें पाया जाता है | मतलब यह कि ग्रत्मक्ष के लिये अर 
आवश्यक तो है परन्तु इद्वियोंके समान उसका विशेष व्यापार न 
होनेग उसका उलेख नहीं किया जाता ; 

ग्रइन-- आप स्वरूपग्रहणकी दशेन कहते हो और वह 
युकत्यागमसगत मी माद्धम होता है परन्तु “सामान्यग्रहण दर्शन है! 
इस ग्रकार की मान्यता क्यों होगई ? इस भश्रमका कारण क्या है 

उचर- स्वरूपग्रहण वास्‍्त्तवमें सामान्यग्रहण ही है | ज्ञनमे 
ज्ञेयमेदस भेद होता है इसलिये हम उसे विशेषग्रहण कहते हैं, परन्तु 
दर्जनमें ज्ञानके समान भेद नहीं होता इसलिये वह सामान्यग्रहण है । 
उदाहरणार्थ जंब हमें चाक्षुष ज्ञान होता है तब ठेबुल, कुर्सी, परढेँग 
आदिका जुदा जुदा अहण होता है । परन्तु इन सबके चल्लुइर्शन में 
उपयनते इत्यथ | ननु अक्षवदयोंआपे तत्कारण प्रसकामितिचनन तदथापाराउपलब्प 
पहि नयनादिव्यापाखदर्थव्थापारों ज्ञानोपत्तों कारणप्रुपलम्यते तस्थोंदासान्यात्‌ ! 
छघीयस्रय का । अर्थ उदासीन है परन्तु है तो । 

(१) अक्षायोगे सच्तालोकोड्थोकारविकृत्पर्धा- | अवग्नह विज्ञेपाकाक्षे- 
ग़बाये विनिश्वय- । छघीयस्य ५ | विषयविपायिसानिपातसमयानन्तरमायग्रहण- 
पत्रअह । सर्वारथसिद्धि ११५ | विषयविषायिसाननिपातसमनन्तरमायम्रहणमवग्रह | 
[. राजवार्तिक ९-९५ १ | जक्षार्थयोगजाइस्नुमात्रअहणलक्षणात्‌ जात यद्दस्तुमे- 
ए्य भहण तदवग्रह । १-१५-२ छोक्वार्तिक | 
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तो हमें सिर्फ चल्लुका ही ऋहण होता हैं । यही कारण हैं कि दर्शन 
सामान्य कहांगवा है | मतलूव यह कि कल्पनाजन्य विशेषताई 
होने स दर्शनके सामान्य कहा है 'सामान्य' और विशेष” वास्तव 
प्रहण' के विशेषण हैं न कि पदार्थके । 'सामान्य रूप ग्रहण” दशन है 
धविजेषरूपप्रहण' ज्ञान है, न कि 'सामान्यका अ्रहण दशन औरे 
“विशेषका अरहण ज्ञान' | माछम होना है 'सामान्यग्रहण' इस शब्द 
के अभमें गडवडी हुई है। 'सामान्य्ग्रहदण' इस पदके 'सामल्यरः 
पअहण' और “स्ामान्यका बग्रहण ऐसे दो अथ होसकते है । पहल 
अयथ ठीक है किल्तु कोई आचाय पहिछा अथ मूल्य और दूसरा 
अर्थ सम्झे । पीछे इस भूल्की परम्परा चली. साम्ण्ण अऋहृण ब्स 
पाठ से पहिले अथरा ही समर्थन होत। है, जिस पाठको घवलकारने 
भी उद्धृत किया हैं। 'सामण्णग्गदर्णा । पाठ सिद्वसेन दिवाकरका 

। इससे दोनों ही अथ निकछते हैं किन्तु उसने दूसरा ही अर्थ 


26 


हे इससे यह भ्रमपरम्परा बहुत पुरानी मारछम होती है (१) 
, ह पु [पे कप ञज्ज हो चर | 9.8 
दर्शन की परिशपा के विषय में जितना जैन साहित्य मिलता 


हैं उसके। आधार लेकर अगर निःपक्ष विचार किया जाय तो पता 


रूगेगा कि जनाचार्यों ने भी सेंवेदन के विषय में काफी खोज वां हैं । 


ऊपर जो ससवेदन रूप परिभाषा का विस्तार से वर्णन 
किया गया है. उसस मादुम होता है कि बस परिमाषा में वे आठ 
चांते पाई जाती हैं जो भिन्न मिन्न जनाचायों ने दर्शन के स्वरूप 

(४) ज साप्यम्गट्ग दसपमेय विससियं घाणा! रू श्र २-३ ० इसमे 
“दिसेनिप पद “अह्य का विश्लेषण है इसाडये 'सामण्ण पढ़ मी यहणसा विेषण 
टर्य इसाडईेप बड़ा मीनसानप्परूडूप 





उ्ावनन्‍्पुदंप करना ठोक नही। 


दशन के भेद [ २२१३ 


४ 


के विपण्मे यहाँ वहा लिखी है | इसलिये दशन की यही परिभाषा ठीक है । 


विपय और विपयी किस प्रकार दूर दूर रहते हुए भी उनमे 
ज्ञेय ज्ञायक भाव होता है सम्बन्ध मिलता हे. इसके लिय जैनाचार्यों 
ने गम्भीर चिन्तन किया हैं। काछ के थंपेडों से वह छिन्नमिन्न हो 
गया फिर भी उसकी सामग्री आज भी मौज़द है जिसंस ऊपर का 
निष्कप निकाला गण हैं | आधुनिक दृष्टिकोण से भी उसका 
समर्थन होता है । 
दर्शन के भेद 
न दशन के चार भेद हैं। चक्लुदंशन, अचल्लुदेशन, अवधि 
दशन, और केवल दशन । चक्लुरिन्द्रिय के ऊपर पडनेवाले ग्रभावा 
से युक्त स्वात्मँ्रहण चक्षुदरन है, और अन्य इन्द्रियो के ऊपर पड़ने 
वाले प्रभावों से युक्त स्वात्मग्रहण अचक्षुदेशन है | अवधिदशन और 
केवबल्दशन का स्वरूप ज्ञान के साथ बताया जायगा | 
प्रश्ष- अन्य इन्द्रियों का अचब्लुदेशेन नामक एकह्ी भेद क्‍यों 
बताया ? जिस प्रकार चल्लुदेशेन का एक ख्तन्‍त्र भेद है उसी 
प्रकार अन्य इन्द्रियों के भी स्वतन्त्र भेद होना चाहिये, जैसे कि 
ज्ञान में छोते हैं | 
उत्तर-ज्ञेयमेद से ज्ञान मे भेद होता है। क्योकि उसमें 
स्पदी रस गन्ध राब्द का ज्ञान जुदा माद्म होता है। लेकिन दशीन 
के लिये चारों एक सरीखे हैं | दशन में जुदे जुदे गुणो का ग्रहण 
नहीं होता किन्तु उन गुणवाली वस्तुओं का इन्द्रियों पर जो प्रमाव 
पड़ता है उसका अहण होता है । 


२२४ | पॉँचचों अध्याय 


प्रश्ष-चक्षु के ऊपर पडनेवराले प्रभाव में और अन्य इन्द्रियो 
पर पहने बाले प्रभाव में क्या त्रिपमता ह जिससे चक्षु-अचक्षु अलग 
अलग दर्शन कहे गये और स्पशान रसन आदि में परस्पर क्या 
समता हैं जिससे वे सव एकही अचल्षु शब्द से कहे गये १ 

उचर-चश्लु इन्हिय से हम जिस पदाथ की देखंते हैं वह 


पदा4 चश्नुके साथ सयक्त नहीं होता किन्तु उसकी किरणे सयृक्त 


ती है लेकिन अन्य इन्द्रियों के विषय उनसे स्वये भिडत हैं | इस 


ल्थि अन्य इन्द्रियों प्राप्कारी मानी जाती हैं और चद्षु इन्द्रिय 
अप्राप्यकारी मानी जाती हैं | अग्राप्यकारी होने. से चक्षु इन्द्रिय 
अन्० इन्द्रियों से विषम है और आप्यकारी होने से चारों इन्द्रियों 
समान है (१)। 


ढ्ं? (2 
न्घिं 


हा । 


शत 


3९ +थ 


प्रश्ष-मन से होने वाले दशशन को चद्लुदर्शन में 
आमिल करना चाहिये या अचल्लु दर्शन में * चक्षुमे मन शामिल 
नहीं है इसलि्यि उसे अचक्षुम ढेना चाहिये । परन्तु अचक्षुमें जामिल 
करना भी ठोक नहीं क्योंकि स्पशनादि इन्द्रियोंके समान मन आप्य- 
आरी नहीं हैं | 


45. 


उत्तर-मनके हारा दशन नहीं होता । पारमाथिक विपयोक्ता 


जे। मनोदथन दंता हू उस अवाधिदर्शन या केबलठर्शन कहते हैं | 
नकभष- जनभाज़ों में मन से मी दर्शन माना है और उसको 
अचन्षुदंशन मे किया है | व्याख्याप्रत्षति [ मगवती ) को 
0) पद्म ग्रकायनारेषणपि नि्देशस्प सनम चहुईननमवशुइतन जय 
हांदल इाउलपानरतहां 


अपानणारवब्रिसानातू । मनभतों तॉका मे 77 
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टीका में इस प्रकार का स्पष्ट विधान है । 
उत्तर --'मनोदशन मानना ओर उसे अचक्षुदशन में 
जामिल रखना! इस प्रकार की मान्यता जैनाचार्यों मे रहो अवश्य है, 
परन्तु वह युक्ति और शास्त्र के विरुद्ध होने से उचित नहीं है | चश्ु 
और अचकश्लु दर्शन का भेद अप्राप्पकारी का भेद है। तब अप्राप्य- 
कारी म्नोद्शन प्राप्यकारी के भीतर शामिल कैसे होगा * अमय- 
टेबजीने मनको अचश्लु के भीतर शामिल तो किया परन्तु शका का 
समाधान नहीं कर सके । व कहते हैं कि “मन यद्यपि अग्राप्यकारी 
है, परन्तु वह प्राप्यकारी इन्द्रियों का अनुसरण करता है इसलिये 
“ उसे प्राप्यकारी इन्द्रिया के साथ अचक्षुमें शामिक (१) कर लिया” | 
इस समाधान मे कुछ भी दम नहीं है क्योंकि जिस प्रकार मन, 
प्राप्यकारी स्पशन आदि इन्द्रियो का अनुसरण करता है उसी प्रकार 
अप्राप्यकारी चक्षुक्ा भी अनुसरण करता है। इसके अतिरिक्त वह 
अप्राप्पकारी भी माना जाता है । तब वह प्राप्यकारियों में शामिल 
क्यों किया जाय * अन्य बहुत से आचार्योने चक्षुभिन इन्द्रिय 
दर्शन को अचक्षु कहा है | उसमें मनको नहीं गिनाया | उनके 
स्पष्ट न लिखने से यह माद्म होता है कि या तो वे मनोदर्शन को 
मानते ही न थे या उन्हें भी संदेह था जिससे वे स्पष्ट न लिख सके। 
प्रक्ष-मन से दर्शन क्‍यों न मानना चाहिये £ 

उच्तर-मैं पहिंले कह चुका हू कि प्रत्यक्ष के पहिले दशन 
होता है, परोक्ष के पहिले नहीं | मन से बाह्य पदार्थों का अत्यक्ष 
(१) मनसस्त्वग्राप्तकारत्े “7 पद झससलप्रातकारिलिपपि आपकारीन्दरियवर्गस्थ तदलसरणीयस्य वहुत्वा- 

त्‌ तदर्णनस्य अचशुद॑शीनशब्देन ग्रहणमिति | म १ सूत्र ३७ | टका। 
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ज्ञान नहीं होता इसलिये मनसे दशेन वहीं माना जाता। नन्‍दी 
सूत्र में प्रत्यक्ष के दो भद किये हं--इन्द्िय प्रत्यक्ष आरि नाइकर 
प्रत्यक्ष | इन्द्विय प्रत्यक्ष के स्पशेन, रसन, प्राण, चश्छु और श्रोतर 
के भेद से पाँच भेद हैं। नोइब्रिय प्रत्यक्ष के अवधि, मन पये 
और केवल ऐसे तीन मेंद हैं । (१) वहा मन से कोई ऐस 
्रत्यक्ष नहीं बतछाया गया जो मतिज्ञान के भीतर शामिल होता हो 
अवधि, मन पर्यय और केवलज्ञान नोइद्रिय प्रत्यक्ष के भेद माने गेरे 
हैं परन्तु वे मतिज्ञान के बाहर हैं इसलिये मतिज्ञान को पैदा करने 
बाछा कोई मनोदर्शन नहीं हो सकता जिसे अच्नन्षुर्दर्शन के मीतः 
जामिल किया जाय । 

ग्रदन-यदि आप मन से ग्रत्यक्ष न मानंगे तो मतिज्ञान वे 
३३६ भेद कैसे होंगे 

उचर-३३६ भेद मतिज्ञान के हैं न कि प्रत्यक्ष ज्ञान के। * 
यह नहीं कहता कि मन से मतिज्ञान नहीं। होता। मैं तो यह कहता हू 
कि मनसे प्रत्यक्ष मतिज्ञान नहीं होता। ३३६ भेढ सभी प्रत्यक्ष नहीं हैं. 

ज्ञान के भेद 

ज्ञान के पाँच भेद हैं । मति, श्र॒त, अवधि, मनःपर्यय औः 

केवल | पॉच भेदों की यह मान्यता महावीर-युग से लेकर अर्म 





(१) पदच्चतख दुविह पण्णत्त इठिय पचक्ख नोइदिय पदञ्चउखे च |३॥। से 
ने इंव्यिण्चक्ख  इंदिय पत्चदस पचाविद्ध पृण्णच नजदा-सांडादिआ पच्चक्ख 
चुब्खिदिआ पत्चकरख, घार्णिवेज पच्चक्ख, जिातब्भादआ पचक्ख, फार्सिदि 
» पचक्ख से त इदियपच्चक्स४। से कि त नोइडिय पच्चुवख ? नेोइदिल पचवर 


निशिह पण्णत ते जहा आहिनाण पच्चक््त मणपछवनाण पचद्ख केवलनाण 
पचक्ष्ख |०] 
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तक चली आ रही है, परन्तु इनके रक्षणों में बहुत अन्तर हो गया 
है तथा अनेक नयी समत्याएँ भी इनके भीतर पैद। हुई हैं, जिनके 
समाधान के प्रयत्न ने भी इनके स्वरूप को विक्ृत करने में सहायता 
पहुँचाई है । 

मे, महावीर ने ज्ञानके पाँच भेद ही बताये थे | इश्चोलिय 
ज्ञानाव॒ण कम के भी पॉंच भेद माने गये. हैं. । प्रत्मश्षावरण, परो- 
क्षावरण आदि भद्दों का शात्रों में उल्लेख नहीं हैं । ज्ञानके प्रत्यक्ष, 
परोक्ष भेद कुछ पीछे शामिल हुए हैं| यह दूसरे दशने। की विचार- 
धारा का श्रभाव है | 


दूसरे दर्शनों में ज्ञानों को प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, आगम 
आदि भेदो में बाँठा गया है | ये मंद अनुमवगम्य और तकंपिद्ध हैं | 
आगमके मतिआहढि भेद इस श्रकार तर्कपूर्ण नहीं है इसलिये मैना- 
चार्याने प्रत्यक्ष और पंरोक्ष इस प्रकार दो भागों में ज्ञान को विभक्त 
किया । इस प्रकार जैनशांस्त्रों भे दोनें। तरह के भेदें।की परम्परा 
चली । नन्दीसूत्र के टीऋाकार मलयगिरि इस बात को स्पष्ट शब्दों 
में कहते है कि तीयकरोंने और गणवरोंने अपर्ना प्रज्ञा से ज्ञानकरे 
पाँच भेद प्राप्त किये थे, न कि सिर्फ दो जेसे,कि आगे [१] कड़े 
जायगे! । इससे साफ माछम होता है कि ज्ञानो के प्रत्यक्ष परोक्ष 
की कल्पना म. महावीर और गणघर्ती के पीछे की है। वास्तव 





(१) ज्ञान तीर्यकररापि सकफालावलम्पिसमस्तवस्तुस्तांमसाक्षान्‍करिफेवलप्र- 
हुया पूचविधसेव प्राप्त गणघरेरप तोर्यरद्धिरुपादेठ पान निजप्रज्ञग प्जविधरसेव 
नतु वब्यमाणनाया दिमेंद्मेत | न-दोर्टाका क्लानपतकोदेश सूच्र १ 
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में म. महावीर के समय में ज्ञानों पर इस इश्टि से विचार ही नहीं 
किया गया था | 


जिस समय जैनियों का दसरे द्ानों का सामना करना पढ़ा 
उस समय उन्हें नंग्रे सिरेसे प्रमाण व्यवस्था माननी पदी : म््याँदि 
पौँच भेद तार्किक चर्चा के लिये उपयोगी नहीं थे इसलिये जैनि- 
यॉन अपनी प्रमाणत्वत्या दो भागों में विमक्त की | एक धर्मझास्रो- 


( 


पणेगी पाँच ज्ञान रूप, दूसरी ताकि कत्रोपयोगी द्विवित्र या चतु- 
विंध | ताकिक दृष्टि स भी प्रमाणके भेद दो तरह से किये गये हैं । 


एक तो प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और आगम इस प्रक्नार चार भेंद 
दूसरे अत्वक्ष और परोक्ष इस अकार दे। भेद । तार्किक पद्धति के 
थे दोनों प्रकार के भेद म. महावीर के वहुत पीछे के हैं | उमाल्वाति 
ने ताकिक पद्धति के इन दोनों प्रकार के भर्दों का उछेख किया 
है | वे कहते हैं-“प्रमाणके दो भेद हैं-प्रत्यक्ष और परोक्ष । कोई कोई 
अपेक्षामेद से चार प्रमाण मानते हैं” “+*-* “ये चार भेद भी 
ग्रमाण हैं (१) ।? 

उस समय अमाणके और भी बहुत 
काईइ पाच छः सात आदि भेद मानते ये 
अमाव का समावेद्ध होता था। उमाखाति इन भेदों को अपने 


दु 


अर 2 । 
४ 4) 

*| 

० 3 
के 

| 

न्दि 





(२) ठत्र अमार्थ द्विविव अन्यक्ष व परोल च॑ बच्यते ( चतुर्वेंघलिस्येंले 
नयवादान्तरेंग | त० सा० ३-४ | यथा वा अन्यवाहुमावोपमानप्रवचनेरेकोडये - 


अमीयत | त० सा० १-३५ जतब उत्तनाहुमानोपनानअवच॒नानासापि आनाप्य- 
नन्‍्यच्वायते | १-३५ | 
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भेद में आमिल करके भी इनका विरोच (१) करते हे । इससे मादूम 
होता है कि उमास्वाति जिस प्रकार चार भेदों के समर्यक थे, उस 
प्रकार पंच, & , सात आदि के नहीं | कर भी मारम होता है 
कि उनने चार भेढों का समर्थन सिर्फ इसलिये किया था कि उनसे 
पहिले के जनाचार्यो ने उन्हें स्वीकार क्रिया था | वास्तवमें प्रमाणके 
चार भेद उन्हें पसन्द नहीं थे | अगर उन्हें ये भेद पसन्द होते तो 
जिप्त प्रकार उनने ग्रत्मक्ष परोक्ष भेदों मे पोच ज्ञानों का अन्त्नीब 
किया है उसी प्रकार प्रत्यक्ष अनुमान आदि चार भेदों मे भी पॉच 
ब्ञानों का अन्तर्भातव करते | चार भदोवाली मान्यता में पॉच ज्ञानों 
का अन्तर्भाव ठीक ठीक न हो सकने के कारण ही उमास्रातिने इस 
पर एक्र प्रकारसे उपक्षा की है। सूत्रमें प्रत्यक्ष परोक्ष का ही उलछेख 
क्रिया है और उसीर्भ पॉच ज्ञानों का अन्तर्भाव किया है । 
चार भेदवाढी मान्यता अवश्य ही उमास्वाति के पहिले की 
थी, परन्तु दोभेदवाली मान्यता पहिंले की थी या नहीं, यह कहना 
ज़रा कठिन हे | फिर भी इतना तो कहा जा सकता है कि जैन 
साहित्य में चार भेदवाली मान्यता से दो भेदवालली मान्यता पीछे की 
है | प्रमाण के दो भेढवार्ल, मान्यता चार भेदवाली मान्यता से अधिक 
पूर्ण है । इसलिये अगर प्रत्यक्ष परोक्षवाली मान्यता पढिले आगई 
होती तो चार भेदवाल मान्यता की अढण करने की आवश्यकता 
ही न होती । इसलिये प्रारम्भ काम चछान के लिये नेयायिकों की 
(१) अनुमानापमानागमार्थापत्तिसम्भवाभावानपे च प्रमाणानाति केचिन्मन्य- 
न्यन्तें तत्तथमेतदित्यत्रेच्यते- सर्तराण्येतानि मतिश्रुतयोरन्तर्मताने इच्िया्थसताननि- 
कर्पनिमित्तत्ञात्‌ । किल्वान्यत्‌ अभ्रमाणान्येव वा कुत मिध्यादरशनर्पीरित्रह्मणपरीतो- 
पदेशानब | त० भा? ११२॥। 
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चार भेदवाल् मान्यता स््रीकार कर छीगई | पीछे जैन विद्वानों ने 
स्‍्वय वर्गीकरण किया और दो भेद माने । 

इन दोनों मान्यताओं के प्रचलित होनेपर भी पॉच भदों के 
साथ समन्वय करना अभी वाकी ही रहा । प्रमाण के दे या चार 
भेद माने जावे, तो इनमें मत्यादि पॉच भेद किस प्रकार अन्तगत 
किये जाबे-यह प्रश्न वाकी रहा, जिसका समाधान पिछले आचार्यो 
ने किया | उपलब्ध साहित्य पर से यही कद जा सकता ढे कि 
इस प्रकार का पहिला प्रयन्‍त उमास्वातिन किया । उनने परोक्ष में 
मति श्रुत को और प्रत्यक्ष में अबबि, मनशर्यय, और केवलछ को 
शामिल किया । इसके पहिंले अवधि, मन पर्यय, केवलज्ञान के विषय . 
में प्रत्यक्ष पराक्ष की कल्पना न थी। मतिज्ञान को या उसके एक 
अश को ही प्रत्यक्ष माना जाता था। यदपि कुदकुदने भी ब्स 
प्रकार प्रत्यक्ष परोक्ष का समन्वय किया है पर्तु जब तक कुदकुंद 
का समय उमात्वाति के पहिले निश्चित न हो जाय तब तक उमास्तराति 
को ही इस समन्वय का श्रेय देना उचित है | 

उमास्यति के इस समावान के वाद एक जटिल प्रश्न फिर 
खडा हुआ । वह यह जिस ज्ञानकों दुनियों प्रत्यक्ष कहती है, और 
अनुमव से भी जो प्रत्यक्ष तिद्द होता है, उसे परोक्ष क्‍यों कहा 


जाय ? यदि इस ग्रलक्ष को परोक्ष कहा जायगा तो अनुमान वगैरह 
से इसमें क्या भेद रहेगा ! 


ला 


उमास्वाति से पंछे होनेवाले आचार्यी ने घ्स प्रश्न के 


समाधान दो चेथ्य की | नन्‍दी सृत्र में अल्क्ष के दो भेद किय 


हे 
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गये-इन्द्रिय प्रत्यक्ष नोईन्द्रिय प्रत्यक्ष | इन्द्रिय प्रत्यक्ष मे स्पशन आदि 
प्रन्यक्ष जामिल किये गये । नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष में अवाधि आदि | 
वाद के आचार्यों ने साव्यवहारिक, पारमार्थिक नाम से इन प्रत्यक्षों 
का उल्लेष किया । नन्‍दी सूत्रम मतिज्ञान को प्रत्यक्ष और परोक्ष [१] 
दोनों में शामिल किया है। उधर अनुयोगद्वारसृत्र में मति ज्ञानकों 
सिफ प्रत्यक्ष कहा है । अन्त में अकछक आदि ने इन सब गुत्यियों 
को सुल्झाकर प्रमाण के व्यवस्थित भेद किये जिनमें पॉचो ज्ञानों 
का भी अन्तर्माव हुआ । सर्वायसिद्धि मे [२] प्रकरण अनि पर भी 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष को साव्यवहारिक प्रत्यक्ष नहीं कहा गया, सिर्फ इन्द्रि- 
यज्ञान की प्रत्यक्षता का ही खण्डन किया गया है । इससे माछूम 
होता है कि पृज्यपाद के समय तक अत्यक्ष के साव्यवद्दारिक ओर 
पारमारथिक भेदों की कल्पना नहीं हुई थी । अथवा! वह इतनी प्रच- 
लित नहीं हुई थी के पृज्यपाद को उसका पता होता । 


«०-4 


श्री जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण ने कदाचित सबसे पहहिले प्रत्यक्ष 
के साब्यवहारिक और पारमार्थिक दो भेद कहे हैं [३] । जिनमद्व- 
गणिकी इस नवीन कल्पना को भाष्य के ठीकाकार ने पूर्ण शाख्रा- 


| ५ | 


नुकूछ सिद्ध करने के लिये जो एडी से चोटी तक पसीना बहाया 





(गो फवकणाण दुबिह पष्णत त जहा आमिणिबोरिअनाणपरोक्स च 
सुअनाणपरोक्‍्ख च | नन्‍्दी २४ | 

(२) स्थान्मतमिन्ियव्यापारजानित ज्ञान ग्त्यक्ष व्यतीतिन्रियविषयव्यापार 
परोक्ष इत्येदविसवादक॒क्षणमम्युपगन्तव्य इति तदयुक्तम १-१२ । 
। ' (३) एगतेण परोक्‍्ख छिंगियमोहाइय च पद्चदस | इद्यि भ्णामव ज ते 
सववहार पच्चवेख | विशेषावश्यक साप्य $५। ही 
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लि 4। 
न 
८ 
इवलननमन, 


हो] 


चह भी इस वातका साक्षी है कि यह नवीन कल्पना है। यहाँ 
ठीकाकार के वक्तब्य को शक्ता समाधान के रूपमें उद्ड्ृत करता 
टीकाकारने जो उत्तर दिये हैं वे बहुत विचारणय हैं । 
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प्रश्ष-- साव्यवहारिक और पारमार्थिक भेद शात्र में तो मिलते 
नहीं है, फिर भाष्यकार ( जिनभद्रगणी) को कहाँ स माद्म हुए | 

उत्तर-शाल्मे नहीं हैं. परन्तु दूसरी जगह इस तरह हैं।कि- 
परोक्षके दो भेद हैं: आमिनिवोविक और श्रुत ] इन दोनोंकों छोड़ 
कर और केश इठ़िय ज्ञान नहीं हैं जिसे प्रत्यक्ष कहा जाय । 

प्रश्ष- यदि ऐसा है ते मतिज्ञानके भीतर जो साक्षात्‌ झन्द्रिय 
ज्ञान है, उसे पारमार्थिक प्रक्ष मानो और जो लिंगादिसे उत्पन्न 
अनुमानादि मतिज्ञान है उसे परोक्ष मानो । इस प्रकार मतिज्ञान प्रत्यक्ष 
में भी शामिल रहेगा और परोक्षम भी।जिनने इंद्रिय ज्ञानको प्रत्यक्ष 
कहा हैं उनका कहना भी ठीक होगा और जिनने मरतिज्ञानको 
परोक्ष कहा है, उनका कहना भी ठौक होगा । 

उत्तर- इन्द्रिजन्य ज्ञानकों प्रतक्ष मानने पर यह छठा ज्ञान 
होजायगा । इसलिये इन्द्रियजन्य ज्ञान को मतिज्ञानके मीतर ही मानना 
चाहिंय और मतिज्ञान परोक्ष है, इसलिये इम्द्रियजन्य ज्ञान भी परोक्ष 
कहलाया । इसी प्रकार मनोजन्य ज्ञान मी परोक्ष सिद्ध हुआ। 
अव्न-आगमर्म मनमे पैदा होनेवाले ज्ञानी परोश्ष कहाँ कहा है १ 
उत्तर- मनोजन्य ज्ञानके परोक्ष भलेही न कहा हो परन्तु 
मनिश्नुतक्ती ते! परोक्ष कहा है जौर मनोजन्य जान मतिश्व॒तक्के मौतर 

्ि 


है») 
ध्च्फ 
हैं स्साइन 


ये बह भी परोक्ष कडलछाया । 
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प्रक्ष-आगम में नोइन्द्रिय प्रत्यक्ष का स्पष्ट उलछेव है और 
नोइन्द्रिय का अथ तो मन ही होता है इसलिये मनोजन्प ज्ञान 
प्रत्यक्ष कहलाया । 

उत्तर-भे आदमी ! आगम के सूत्रका अथ न जान कर तू 
ऐसा कहता है । आगम में नोझद्देय शब्दका अर्थ मन नई है, किन्तु 
आत्मा है । नोइब्दिय प्रत्यक्ष अर्थात्‌ सिर्फ आन्मा से हेनिवाला प्रल्नक्ष । 
अगर नोइब्रिय का अथ आत्मा न किया जायगा ते निम्न लिखित 
आपत्तियों खडी होंगी । 

(क ) अब्रविज्ञान अगयाप्त अवस्था में मी बतछाया गया है 

“परल्तु अपयीप्त अवस्था में मन नहीं होता अगर अवविज्ञान मानसिक 
होगा तो अपयीप्त अवस्था में कैसे होगा * 

(ख ) सिद्वों के मन नहीं होता, इसलिये उनके भी प्रत्यक्ष 
ज्ञान का अभाव मानना पंडगा। 

( ग ) मनोनिभित्तज्ञान मनोद्गव्य द्वारा ही होता है इसलिये 
परनिमित्त वाछ्ा होने से वह अनुमान की तरह परोक्ष ही कहलाया 
न कि प्रत्यक्ष । 

( घ) मनोजन्य ज्ञान अगर ग्रल्मक्ष होगा तो वह मतिश्रुत 
मे शामिल न होग। क्योंकि मतिरुत परोक्ष हें | तब मतिज्ञानक्रे २८ 
भेद कैसे होंगे ! [| मन के चार भेद निकल जाने से चोबीस 
ही होंगे । ] 

यहाँ पर नोइंड्रिय का जो आत्मा अथ किया गया है वह 
जबरदस्ती की खींचातानी है । वास्तव में नोइंद्रिय का अरथ मन 
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ही होता है। टीौकाकार ने जो चार आपत्तियाँ वतराई हैं वे विककुछ 
नि.सार हैं | उनकी यहां सक्षप म आलोचना की जाती है| 


३९ 


(क ) जिस प्रकार अपयाप्त अब॒त्या में अवधिज्ञान होता 
है उस ग्रकार इरुतज्ञान मी तो होता है । च्रुतज्ञान तो मानसिक ही 
है | जब मानसिक होने पर मी झूतज्ञान अपयोप्त अवस्था में रहता 
है, तव अवधि क्‍यों नहीं रह सकता ? वात यह है कि मन करण 
है | जबतक करण न हो तबतक ज्ञान का उपयोग नहीं हो सकता 
परन्तु लूब्धिरूप में ज्ञान रह सकता है |] अपयोप्त अवत्या में लब्धि 
[ शक्ति ] रूप में अवधिन्नान होता है । 


(ख ) सिद्धों के प्रत्यक्ष या परोक्ष किसी भी तरह का पर- 
पदार्थों का ज्ञान ही नहीं होता | अध्यक्ष परोक्ष भेद परपदार्थोकी 
अपेक्षा से हैं । जब उनके परपदार्थों का ज्ञान ही नहीं तब प्रत्नक्ष 
परोक्ष की चिन्ता व्यय है | 

(ग ) परनिमित्त के होने से प्रलनक्ष परोक्ष नहीं होता किन्तु 
स्पष्टता ओर अस्पष्टता से होता है । ज्ञान मात्र किसी रूप में पर- 
निमित्तक होता है। परल्तु इसीलिये उसकी प्रत्यक्षता नष्ट नहीं होती । 


(घ) “मनोजन्य ज्ञान अत्यक्ष होने से मतिरूत में शानिक 
न होगा” यह कहना ठीक नहीं क्योंकि मन से पैदा होने वाले सभी 
ज्ञान प्रसक्ष नहीं होते। जो मानसिक अलन होते हैं. वे अवधि 
आदि में शामिल होते हैं, और जो परोक्ष होते हैं वे मतिरूत ज्ञान 
में शामिल किये जाते हैं | मतिज्ञान के जो २८ भेद हैं थे मातिज्ञानके 
हैं न कि प्रलक्ष मतिज्ञान के | 
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इस प्रकार 'नोइद्रियः णब्द का वास्तविक 'मन!ः अथ करने 
में कोई वाघा नहीं है । नदीसूत्र में जो अवधि आदि के नोइब्रिय 
प्रत्यक्ष कहा है वह मानसिक प्रत्यक्ष है जो कि सत्य और मौलिक है। 


इस विवेचनस यह अच्छी तरह समझा जा सकता है कि 
जब से पाच ज्ञानों को दो भागों में वाठने की चेष्ट हुई तमी से इन 
ज्ञानो का स्वरूप भी विकृत हुआ है | तथा संगति वैठाने के लिये 
साब्यहारिक आदि भेदेों की कल्पना हुई है। इस भेद कल्पना ने 
अवधि आदि के खरूप को और भी विकृत कर दिया । 


इस प्रकार दूसरे दरशनें के निमित्त से या सघर्षण से जैना- 
' च्वायो को नयी ज्ञानव्यवस्था करनी पड़ी किन्तु उनको जब पाच- 
ज्ञानवाली मान्यता से समन्वय करना पडा तब उनको उसी कठि- 
नाई का सामना करना पड़ा जिसका कि दो नौकाओं पर खबारी 
करने वाले को करना पड़ता है। इस चेष्टा से पाचों ज्ञानो का 
स्वरूप इतना विकृत होगया कि समन्वय का मुल्य न रहा, साथ ही 
पाच ज्ञानों की मान्यता अन्धश्रद्धा में विछीन हो गई खास कर 
अवधि मनःपर्यय कवरक्ञान ता बिलकुल अश्रद्वेय होगये | जैनवर्म 
की पाच ज्ञानवाली मान्यता पर जो प्रत्यक्ष परोक्ष और उसके भेद 
+ अमेदों का आवरण पड गया है, उसको जब तक हम न हृटयेंगे 
तबतक ज्ञानों के वास्‍्तविक रूप की खोज न कर सकेंगे । 


इसलि्यि यह चर्चा मैंने यहाँ पर की है कि पॉच ज्ञानो के 
खरूप पर सतन्त्रता से विचार क्रिया जा सके | “ अमुक ज्ञान 
ता प्रत्यक्ष है इसलिये उसका ऐसा छक्षण नहीं हो सकता ” इल्यादि 


| 


श्श्६ ] पॉचवों अध्याय 


आपत्तियों का यहाँ इसलिये कुछ मूल्य नहीं है कि ज्ञानों की प्रत्यक्षता 
परोक्षता का यह विचार मौलिक नहीं है । न्यायशाल्र में आये हुए 
प्रमाण के लक्षण से छेकर उसके सेदप्रभेदों तक का जितना विंवि- 
चन है वह सव जैनेतर दाशनिकों के साथ होंनेवाले सधरषण का 
फल है । आचार्यों की इन खोजों में सभी सत्य है और वह महात्मा 
महावीर के मौलिक विवेचन से विरुद्ध नहीं। गया है; यह नहीं कहा 
जा सकता । बल्कि यहाँ तक कहा जा सकता है कि पीछेके कुछ 
आचार्यो ने तो दूसरों का अन्ध अनुकरण तक कर डाछा है। उदा- 
हरण के लिये माणिक्यनन्दिके परीक्षामुख की एक बात लीजिये | 
इनने अमाण के लक्षण में “अपूर्व” विगेषण डाला है, जिसे कि 
मौमांसकों के प्रमाव का फल कहना चाहिये । पहिछे के जैनाचार्य 
पुवाथआ्राही को मी प्रमाण मानते हैं | वल्कि विद्यानन्दिने तो इस 
विषय को बिल्कुल ही स्पष्ट लिखा है कि ज्ञान चाहे पृवोर्थप्राही हो 
या अपूर्वाथग्राह्ी उसके प्रमाण होने में वाधा (१) नहीं है । 


यह तो एक उदाहरण है । ऐसी बहुत सी बातें विचारणीय 
हैं । प्रमाण की स्वपरयत्सायात्मकता, उत्पत्ति में परतस्त्व, प्रत्यक्ष 
परोक्ष की परिभाषा, अनुमान के अंगें का विचार, हेतु के उपर्लब्धि 
अनुपलन्धि आदि भेद, प्रमाण का सामान्यविशेषात्मक विषय, आदि 
वारते सब पछि की हैं, विचारणीय मी हैं | मूलजैनसाहित्य में इन बातों 
की चचो ही नहीं थी। दाशनिक सघषंण के कारण ये सब बाते 


(१)तच्चार्थेव्यवसायात्मज्ञान मान मितीयता , लक्षणेन गतापच्चादबर्थमन्यहि- 


झेषणम्‌ || १-१०-७७ । गृहीतमग्रहौत वा स्वार्थ यदि व्यवस्याति। तन्‍न छोके न 
शास्त्रेपु विजहाति अस्माणताम | १-१०-७८ | 
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आईं। इसलिये अगर आज हमें इनके विरोध में कुछ कहना पड़े तो 
इससे प्राचीन जैन विद्वानों की मान्यताओं का विगेध होगा, न कि 
महात्मा महाबीर की मान्यताओं का । 
मतिज्ञान और इरुतज्ञान का स्वरूप 

सब ज्ञानों का मूल मतिज्ञान है । इन्दियें के द्वारा होने- 
वाला प्रत्यक्ष, मानातेक विचार, स्मरण, तुलनात्मक ज्ञान, तकी वितर्क 
अनुमान, अनेक प्रकार की बुद्धि आदि सभी का मतिज्ञान में अन्त- 
भौच होता है | इसलिये साधारणतः मतिज्ञान का यही छक्षण किया 
जाता है कि “इन्द्रिय और मन से जो ज्ञान पैदा होता है चह 
मतिज्ञान है (१)। 

ग्रश्ष-मति और ररुत में क्या अन्तर है ! 

उत्तर - मतिज्ञान स्वाय है, और ररुतज्ञान परार्थ है। रूत- 
ज्ञान दूसरों के विचारों का भाषा के द्वारा होनेवाला ज्ञान (२) है 
इसलिये वह पराथे कहलाता है । मुख्यतः शातत्नज्ञान को झरतज्ञान 
कहते हैं । 

प्रक्ष-शात्र में अथ से अथीन्तर के ज्ञानको ३ुतज्ञान कहा है। 

उत्तर-रब्दका सुनकर अर्थ का ज्ञान करना अर्थ से अर्था- 
न्तर का ही ज्ञान है । परन्तु यह नियम नहीं है कि एक अर्थ से 

(१) इन्द्रियमंनसा च यथास्वमरथोन्मन्यते “7 कऊपलेपंनसा च यथास्वम्थन्मन्यते अनया महते मननमात्र वा 
मति । सर्वाथातेद्धि १-९ | 
(२। शब्दमाकर्णयतो माप्यमाणस्थ, पुस्तकादिन्यस्त वा चशथुषा पश्यत-, 

घ्राणादिभिर्वा अक्षराणि उपलममानस्य यहदिज्ञान तत्‌ ररुतमुच्यते | त० टी० 
सिद्धसेन १-९ | 
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दूसेरे अथंका जितना ज्ञान होगा वह सव च्रुतज्ञान कहछायगा । 
यदि ऐसा माना जायगा तो चिन्ता (तर्क) अमिनिवोच (१) अनुमान 
इरुतज्ञान कह छायगा । मतिज्ञान के ३३६ भेदें में ऐसे बहुत से 
भेद हैं जो एक पदार्थ से दूसरे पढाथ के ज्ञानरूप हैं, ने सव इरुत- 
ज्ञान कहलायेंगे । परन्तु वे मतिज्ञन ही (२) मांने जाते ह। इसलिये 
गोम्मटसार (३) आदि का लक्षण अतिव्याप्त है 

प्रचलित भाषा में जिस हम झात्नन्नान कहते है वही उरुतज्ञान 
है, वाकी सव मतिज्ञान है | जन शात्लों के निम्वलिखित वर्णन भी 
मतिरुतकी इस परिभाषा को स्पष्ट करते हैं | 


कि] झूतज्ञान के जहाँ भी कहीं भेद किये गये हैं, ब्हों 
अंगवाद्य और अगग्रविष्ठ किये गंये हैं | शात्र के भेदों को ही ररुतके 
भेद कहा गया, इससे माछूम होता है कि शातत्नज्ञान ही ररुतज्ञान है। 

खि] जिस प्रकार इरुतज्ञान के विषय में सभी द्वब्यों का 
समावेश होता है, उसी प्रकार मतिज्ञान का विषय भी बतलाया (४) 
गया हैं| परतु प्रश्न यह है कि मतिज्ञान के द्वारा धम अधम आदि 
अमूर्तिक द्ब्यों का ज्ञान कैसे होगा £ किसी मो इन्द्रिय से हम 








(१) तत्साव्याभिमुखों चोघो नियत- साधने तु यः । कझृतोइनिंह्िय- 
युक्तेगामिनिवीघध स लक्षित- | छोकवार्तिक ६-१३-१२२ | 

(२) एतेपाम्‌ रततादिष्वप्रवृत्तेश्व | सर्वायसिद्धि १-१३ | 

(३) अत्थादों अत्यतर सुवकूम त सणति छुदणाणं | गो० जी० ३१५। 

(४) मतिश्त्तयोनिवन्धों डरब्येवसवैपयायेप | ० अ० २ सूत्र २६। 


दन्येष्‌ इति वहुवचननिदेश- सवेपांँ जीवधमाधर्मीकाशपुद्गछाना सडअहार्थ- | 
सर्वोर्धेसिद्धि । 
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अमूर्त्तिक पद को नहीं जान घकते । यह प्रश्न प्राचीन विद्वानों 
के सामने भी खडा हुआ था परन्तु मतिज्ञान की ठीक परिमापा 
भूलजाने से इस प्रश्नका उनसे ठीक समाधान न हुआ | प्रज्यपाद 
सर्वाथसिद्धि [१] में कहते हैं--अनिन्द्रिय नामका करण है, उससे 
पहिंले घम अधर्म आदि का अवग्नह होता है, उसके बाद इरुतज्ञान 
उस विषय में प्रवृत्त होता है ।” 

पृज्यपाद का यह उत्तर विछकुछ अस्पष्ट और टाव्मटूल है, 
क्योंक्रि मनके द्वारा धम द्वव्यका अनुभव तो होता नहीं है। हा, 
अनुमान होता है | अगर अनुमान [ अर्थ से अर्थान्तर का ज्ञान ] 
इरुतज्ञान है तो धर्म द्रब्य का यह्द इरुतज्ञान कहलाया न कि मातिज्ञान, 
मन के द्वारा धम आदि का अवग्रह किसी सी तग्ह सिद्ध नहीं होता । 
यही कारण है कि अकलंकदेवन धर्मादे के अवग्रह्दि का उल्लेख 
नहीं किया, सिर्फ “मन का व्यापार होता है? इतना ही कहा है | 
और शछोकवरार्तिककारने इस प्रश्न से किनारा काट लिया है(२) । 

सिद्धसेन गरणणीने इस प्रश्न का समाधान दूसरी तरह किया 
है। वे कहते हैं कि 'पाहिले इरुतज्ञान से धर्मद्रन्य का ज्ञान होता 
है. पॉछि जब वह उसका ध्यान करता है तब मतिज्ञान(३) होता है। 
“7 जन्नक्वियाल्य करणमस्ति तदारूम्बनो नोइलियावरगक्षयोपशमल- 
व्धिपूर्वक उंपयोगोअ्वप्रहादिरूप आ्रागेवोपजायते । ततस्तत्यूवे इ्सतज्ञान तद्दिषयेषु 
स्वयोग्येपु व्याग्रियते | स० सि० २-२६ | 

(२) नोइखियावरणक्षयोपशमलब्ध्यपेक्ष नोइन्द्रिय तेषु व्याग्रियते | त० 
राज० १ २६-४ | 

(३) मतिज्ञानी ताव्रत्‌ ररुतज्ञानेनोपलब्धेष्वर्थंप यदा5क्षरपरिपाटमन्त- 
रेण स्वभ्यस्तवियों ऋूव्याणे ध्यायाति तदा मतिज्ञानविपय- सर्वद्रव्याणि | त०्सा० 
का १-२७ 
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इस समाधान में उल्टी गगा वहायी गई है | अनुभव और मान्यता 
यह है कि पहिंले मति होता है, पीछे रूत (१) होता है, जबकि 
गणीजीने पहिंडे इरूत और पीछे मति का कथन किया है। दूसरी 
वात यह है कि ध्यान, किसी उपयोग की स्थिरता है। ध्यान से 
उस उपयोग की स्थिरता सिद्ध होती है न कि उपयोगान्तरता | इस 

लिये ध्यानरूप होने से हरूतज्ञान मतिज्ञान नहीं वन सकता । वास्तव 
में वह अथ से अर्थान्तरका ज्ञान तो रददता ही है | इससे यह बात 

स्पष्ट है कि अथ से अर्थन्तर के ज्ञान को ररुतज्ञान नहीं कहंते किंतु 

शास्त्रज्ञान को झतज्ञान कहते हैं | शाल्नज्ञान के सिवाय बाकी अथे 

से अर्थान्तर का ज्ञान मतिज्ञान ही है | दूसरे शब्दों में हम मति-- 
ज्ञानी को बुद्धिमान कद्द सकते हैं और झरूतज्ञानी को विद्वान कह 

सकते हैं । बुद्धि और विद्याके अन्तर से मतिरूत के अन्तर का 

अंदाज छग सकता है। 


प्रश्न-मतिज्ञान का क्षेत्र अगर इतना व्यापक होगा तो मति- 
और इरुत में व्याप्य-ब्यापक भाव हो जायगा | अर्थात्‌ रूतज्ञान मति 
का अश हो जायगा | 


उत्तर-विशेषावश्यक भाष्य में कहा है कि “एरुतज्ञान मति- 
ज्ञान का एक विशिष्ट भेद ही है, इसलिये उसे मतिज्ञान के वाद 
कहा(२) है !” इस प्रकार किसी अपेक्षा से इररुतज्ञान, मति का "7-7. >कासे रहतझञान, मात का विशिष्ट 


(१) मइपुत्व॒सुबयुत्त न मई हयपुन्िया विसेसोध्यं | विशेषावश्यक 
१०५] 





(३) सहपुच्य जेण झुयये तेणाईए सई, विशिद्ञों वा-मइमेजो चेव छुय हो 
सइसनपतर सापेय | «६ | 
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भेद होने पर भी बुद्धि और विद्वत्तके समान उन दोनो में भेद स्पष्ट 
है | मतिज्ञान खय उत्पन्न ज्ञान है अर्थात्‌ उसमें परोपदेश की आव- 
इयकता नहीं है, जब (के ररुतज्ञान परोपदेश से पैदा होता है -- 
उसमे शब्द और अर्थ के सकेत की आवश्यकता होती है । 


ग्रक्ष-क्या मतिज्ञन में सकेत की आवश्यकता नहीं होती ? 
आज से जब हम घडा देखते हैं, तब “यह घडा ढे इस प्रकार के 
ज्ञानके लिये 'घडा” शब्द के सकेत की आवश्यकता होती है , तत्र 
ध्स प्रकार के मतिज्ञान को क्या हम इरुतज्ञान कहे 

उत्तर- यहा हमें घडे के ज्ञानके लिये सकेत की आवह्य- 
कता नहीं ह किन्तु उसके व्यवहार के लिये है । जिसको घंडे का 
सकेत है, और जिसे घडे का सकेत नहीं है दोनो ही घंडे का 
ज्ञान कर सकते है । 

ग्रइन-जब मनुष्य पैदा होता है तब उसे किसी भाषा का 
संकेत नहीं होता और सकेत बिना इरुतज्ञान नहीं होता, तब किसी 
को इरुतज्ञान कैसे पैदा होगा, क्योंकि संकेत के बिना न तो झूत- 
ज्ञान होता है न इरुतज्ञान के बिना संकेत ? 


उचर-पिछला वाक्य ठीक नहीं | क्योके ररुतज्ञान के ,ढेये 
संकेत की जरूरत है परन्तु सकेत के लिये ररूतज्ञान अनिवार्य नही 
है | सकेत इरुतज्ञान से भी होता है और मातिज्ञान से भी। जब 
हमसे कोई कहता है कि (इस वस्तु को घडा कहते हैं? तब यह 
संकेत इरुतपूर्वक है | परन्तु जब कोई बारक, वचन और क्रिया के 
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अविनामाव से संकेत का अनुमान करता है, तब वह मति 
संकेत कहलाता है | 


ग्रइन-मतिज्नानसे जाने हुए पदार्थ को दूसरे से कहन के 
लिये जब हम मन ही मन भाषा रूप में परिणत करते हं तत्र 
मति बना रहता है या रूत हो जाता है ? 


उत्तर-मन में भाषपारूप परिणत होने से अथांत्‌ भावाक्षर 
होने से कोई ज्ञान ररुत नहीं कहलाता, किन्तु भाषा से पदा हानि 


से रूत कहलाता है। इसलिये भापापरिणत होंने पर भी वह मति 
ही कहलाया । 


अश्न-ज्ञान को मापा पारणित करके जब हम बोलते हैं तब 
कौन ज्ञान कहलाता है 


उत्तर-बोढना कोई ज्ञान नहीं है, न शब्द ज्ञान है । दुसरे 
प्राणी के ल्यि यह रूत ज्ञान का कारण है, इसलिये हम इसे द्न्य 
इरुत कहते हैं । इसे द्॒व्याक्षर अथवा व्यज्ञनाक्षर भी कहते हैं | 


अश्न--ब्व्यकूत का क्‍या अब है ओर भावररुत तथा द्वब्य- 
श्रुत में क्या अन्तर है ? 


उत्तर-मावररुत का कारण जो शब्द, या भाषारूप संकेत 
लिपि आदि द्वव्यरूत हैं | इनसे जो ज्ञान पैदा होता है वह भाव- 
इरुत है | द्रन्यरहत कोरण और भावररुत कार्य है। 


प्रेश्न-द्रन्यकूत, भावरुत का कारण है, परन्तु कार्य किस 
क्ह्है। 
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उत्तर-हव्यरुरुत, किसी सी ज्ञान का कार्य हो सकता है । 
मतिज्ञान से(१) किसी अर्थ को जान कर जब हम बोलते हैं तब द्रव्य 
इुत मतिज्ञान का कार्य है, जब इरुतज्ञान से जानकर बोलते हैं तब 
भावररुत का कार्य है । 


प्रश्ष-हत्यरहृत, भावहुत का कार्य भी है और कारण भी 
है। दोनों बातें कैसे समव हैं 

उच्तर-द्रब्यहृत, वक्ता के भावहुत का कारय है और श्रोता 
के भावररुत का कारण है | वह एकही भावरुत का कार्म और 
कारण नहीं है | 
| प्रशन-हरुतज्ञान से जाने हुए पद! पर विशेष विचार करना 
और नयी खोज करना किस ज्ञान में शामिल है ? 


(१) इस विषय में भी जैनाचायों में सतमेद हे | तत्तवार्थभाष्यके टकाकार 
सिद्धसेनगणी कहत हैं कि मतिज्ञानके द्वारा किमी अर्थक्रा प्रतिपादन नहीं होस- 
कता क्योंके यह ज्ञान मूक है | मतिन्ञानसे जाना हुआ अर्थ श्रुतसे ही कहा जा 
सकता है । केवलज्ञान ययपि मूक है छेकिन सम्पूर्ण अर्थवों जाननेसे अ्रधान है, 
इसाये प्रातिपादन कर सकता है | ( सत्याय्याढोचितोडथ- न मत्याडिस शक्य- 
प्रतिपादयितु ग्रकत्वान्मत्यादिज्ञानाना, अतस्तैरालचितोप्यर्थ पुनरापि इरुत- 
झ्ानेनेवान्यस्मे स्वपरपत्यायकेन प्रातिपायते, तस्मात्तदेवालम्बरित युक्त नेततराणि | 
केवलज्ञान तु यथपि म्रक तथाप्यशेषार्थपरिच्छेदात्‌ प्रधानमिति ऋचाउवलरूम्ब्यते | 
त० भा० टी १-३५ ) परन्तु इस सतका विरोध विशेषावश्यकम्त किया गया 
है। मैंने भी इस सतको स्वीकार नहीं किया डे) क्योंकि इससे ईहा अवाय 
आदि सभी ज्ञान इरुत कहछाने छगेंगे। म्रक होने पर सी अगर केवलत्ञानसे 
प्रातिपादन होसकता है तो मतिज्ञानसे मो होसकता है|“ सासासकप्पविसेसमे- 
तुओ वा सुयमझुच |” विशेषावश्यक १३४। अर्थात्‌ भाषाके सऊुत्प मरात्रसे 


किती ज्ानकों झुरत रहना ठीक नहीं है। 
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उत्तर यह विभेष विचार ूुद्विह्प है और नुद्धि मतिन्नान 
का भेद है, इमलिये यह भी मतिज्ञान कइलाया | मतिज्ञान के भेद 
में चार तरह की वुद्धि का कथन किया जाता है उसमें दूसरा भेद 
“वैनबिक्ी ' बुद्धि का है । यह विशेष विचार वैनविकी चुद्धिरुप 
होने से मतिज्ञन कहलाया | 


कि 


प्रहन्त-खदि हझरुतज्ञान भाषाजन्य ज्ञान है तो वह एकेन्द्रिय 
विकलेन्द्रिय के कैसे होगा ? उनके कान नहीं होते कि वे छुने | 
उनके मन नहीं होता कि वे विचार करें। दूसरे के भावों से वे 
क्या छाम उठा सकते हैं : 


> 


उत्तर-उरुतज्ञानकी जितनी परिमापाएँ प्रचलित हैं, उन 
सब के स'मने यह प्रश्न खड्दा ही है | ररुतज्ञान अगर अथ से अथी- 
न्तरका ज्ञान माना जाय तो भी एकेन्द्रिय आदि के मन नहीं होने 
से ररुज्ञान कैसे होग। ? इसके अतिरिक्त एक प्रश्न यह भी खडा 
होता है कि अगर इनके मन न माना जाय नो इनके द्वारा सुब्यवस्यित 
काम कैसे होते हैं ः चींटियोंका अगर ध्यान से निरीक्षण किया जाय 
तो माद्ठम होगा कि उनके सन है | वे अपना एक समूह बनाती 
हैं। एक चींटीकी अगर कहीं कुछ खाद्य सामग्री का पता छूगता है 
तो वह सैकड़ों चींटियों को चुलाछाती है। एक चौंटी जब्र दूसरी 
चऔटियों पर अपना मात्र या ज्ञात समाचार अकट करती हैँ तव उनमे 
कोई भाषा हे।ना चाहिये और भाषाजन्य ज्ञान ररुतज्ञान है। इस 
प्रकार उनके उरुतज्ञान स्पष्ट सिद्ध होता है। किन्तु मन नहीं माना 


जाय ते हरुतज्ञान कैसे होगा ः मन के बिना झूत असम्भव है । 
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अमीन के नीतर चौटिया के नगर होने हैं, उनमें सहझकें होती है 
सश्षक चींटेयो, सनी चींठी, आदि के उनमें दल होते हैं 
बिजातीय चीटिशें में छडत्ती हैं । इस प्रकार एक तरह की सगाएत 
समाजरचना। उनमें होती है | न्यूनाधिक रूप मे अन्य कीडों तथा 
प्राणियों ऊे जिपय में मी यही वात कही जा सकती है। केवल 
मनके विपय मे ही यह प्रश्न नहीं है, किन्तु आज चैज्ञानिको ने 
ब्रक्षों मे भी पाँच इन्द्रियों सावित की है । छुस्तर, सुगध दुगेध का 
उनके ऊपर जैसा प्रमांव पडता है वह यत्रो द्वारा दिखला दिया 
गया 6 । इससे जैन शाल्लों में वर्णित एकेन्निय दीन्द्रिय 
आदि भेद भी शद्डनीय माछूम होने छुगते हैं | परन्तु जैन शाल््रों के 
देखने से माद्म होता है कि वे भी इस विषय मे उदासीन नहीं हैं, 
थे भी इस वात से परिचित हैं कि एकेन्द्रिय आदि जीवों पर पाँचों 
इन्द्रियों के विषयों का प्रभाव पड़ता है, इसलिये किसी न किसी 
रूपमें उसने भी एक्रेन्द्रिय आदि जीवोके न्यूनाधिक रूपमे पाँचों 
इन्द्रियाँ और भनको स्वीकार किया है । इसलिये उनके इरुतज्ञाब 
भी होता है | 

नंदी सुत्रकी टीका में लिखा है;-- 

“जिसके तर्कवितर् ढँढना खोजना, सोच विचार नहीं है 
वह असंज्ञी है। सम्मर्ठिमपचेन्द्रिय विकलेन्द्रिय आदि को असन्ञी 
समझना चाहिये । उनके उत्तरोत्तर थोड़ा थोडा भन होता है 
इसलियि वे थोडाथोडा जानते. हैं | सज्ञी 
पचेन्रियों की अपेक्षा सम्मूर्ठिम पंचेद्विय अस्पष्ट या थोड़ा जानते हैं । 
उत्स कम चतुशिद्तिय आदि | सबसे कम एकेन्द्रिय क्योंकि उसके 
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मनेद्रव्य प्राय. है ही नहीं | सिर्फ बहुत ही थोडा बिछकुछ अव्यक्त 
मन उनके पाया जाता है जिससे उनके आहारादि सज्ञाएँ होती है (१) 
विशेधावश्यक भाष्य [२] में कहा है;- 


“पथ्वीकायिकादि जीवों के जिस प्रकार द्धब्येन्द्रिय बिना 


भावेन्द्रिय ज्ञान होता है उसी प्रकार उनके द्व॒व्यदरुत के अमवि मे 
भावररुत जानना चाहिये [” 


८ असंज्ञी जीवों के संज्ञाएँ बहुत थोडी होती है इसलिये 
वे संज्ञी नहीं कहलाते । जिस प्रकार एकाध रुपया होने से कोई 
धनवान नहीं कहलाता, साधारण रूप होने से कोई रूपवान नहीं 


(0 यस्य पुनर्नास्ति ईहा अपाहों सार्गगा गवेषणा चिन्ता विमर्श 
सोक्सज्ञीति लम्यते |स च यम्प्रा्मि पमुचेलियविकलेल्ियादिरवेशेय । सहि 
स्व॒ल्परव॒ल्पतरमनोलब्धिसम्पन्न वादर्फुटमस्फुटनरमर्थ जानाति । तथाहि सत्र 
पश्चेसियापेक्षया सम्प्रज्मिपश्वोद्नियोडस्फुय्मथ जानाति, ततोष्प्यस्फूट चतु- 
रिन्द्रिय ततो5प्यस्फृटय्तर चौच्चिय ततो5स्फुटतर दाख्विय.. ततो5प्यरफुटतयेके- 
न्विय तस्थ प्रायों मनोत्रच्यासम्भवात्‌ केबलम्रव्यक्मेव फिमिदतीवात्पतरं 
सनो दुष्टव्य यद्शादाहारादेमज्ञा अच्यक्तरूपा प्रादुष्यन्ति| नन्‍दी टाका 
सूत्र ३९ | 

(२) जह सहुम भाविदिय नाण दव्बिदियावरोंहे वि। तह दब्बसुयाभावे 
मावठुय पत्थिवादीण | १०३ । टॉक में विस्तृत विवेचन है! एंकेन्दिरियों पर 
पाचों इक्छियों के विषय का श्रसाव बताया है और पोंचों ही इक्छियावरण का 
क्षयोपशस माना है इर्साप्रकार पण्णवणा सूत्र के नवमें सूत्र की टॉका मल 
वृक्षों को पचेन्दिरिय सिद्ध किया है | और वाद्येन्दिरियों के न होने से उन्हें 
एकानदिरय माना है। प्चेदियों वि बउले नरोव्य सव्वविसयोवलम्माओ । तहति 
न सण्णर पचिादेओ पति चल्छिदियामावा॥ ततो न भावेन्दिस्याये लोकिक 

!रपथावरतीणकेन्द्रियादिव्यपदेशानेबन्धन किन्तु द्ब्येन्द्रियाणि । 
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कहलाता उसी प्रकार साधारण सज्ञासे कोई सझ्लीं नहीं कहलाता 
किन्तु उसके लिये विशेष सज्ञा होना चाहिये (१) ।” 


इन उद्धरणों से इतना तो सिद्ध होता है कि आज से 
करीब डेढ हजार वे पहिले वृक्षादिकों के पँँचों इन्द्रियाँ और मन 
माना जने लगा था | किन्तु जीवोके एकेन्द्रिय आदि भेद उससे भी 
पुराने हैं। उस पुरानी परम्परा का समन्वय करने के लिये यह 
मध्यम माग निकाछा गया कि एकेन्द्रियादि भेद द्॒ब्येन्द्रिय की अपेक्षा 
मानना चाहिये, भावेन्द्रियों तो समी के सब होती हैं | मेरे खयाल 
से इसकी अपेक्षा यह समन्वय कहीं अच्छा है कि सभी जीबोंके 
'समी द्रन्येन्द्रियों और दृव्यमन माना जाय और विशेषावश्यक के शब्दों 
में उन्हें इसलिये एकेन्द्रिय द्ी्द्रिय आदि ठहराया जाय कि उनके 
शोष इन्द्रियां बहुत अल्प परिणाम में हैं । द्रब्येन्द्रिय का बिलकुल 
अभाव मानने से भावेन्द्रिय भी काम न कर सकेगी । 
जो छोंग समन्वय न करना चाहते हों, उन्हें यह पमझना 
चाहिये कि प्राचीन समय में जितने साधन थे उसके अनुसार खोज 
करके जीवों के एकेन्द्रियादि भेद निश्चित किये गये, पछि नये नये 
अनुभव होने से उन सबकी पचेन्द्रिय माना जाने छगा | इस प्रकार 
एक दिशासे जैन वाडमय में घोरे धोरे विकास भी होता रहा। 


परन्तु इस विचारधारा की अपेक्षा समन्वय की तरफ झुकने का एक 





(१) थोवा न सोहणा विय जसा तो नाहिकौरए इहड | कारेसावणेण 
धणव ण रूबव सुतिमेचेण | ५०६ । जह बहुद॒च्वो धणव पसत्थरवा अ रूवब 
होइ | महईई सोहणाएं य तह सण्णी नाणसण्णाए | ५०७॥ 
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भ्रवछ कारण है | एकेन्द्रिय जीवों के, जैनसाहित्य के प्राचीनस 
प्राचीनकाल में मति और रूत दो ज्ञान मिलते है। जब कि इरुत- 
तान मनसे ही माना गया है तब यह निश्चित है कि उनभे मत भी 
माना जाता होगा। अन्यथा उनके इरुतज्ञन मानने की कोः 
जरूरत नहीं थी । 


खेर, इस विवेचन से इतना तो सिद्ध है कि एकेन्द्रिय आप 
सभी जीवों के मन होता है इसलिये व थोडा बहुत विचार क 
सकते है, एक दूसरे के भावों को भी किसी न किसी रूप : 
समझ सकते हैं । भावों को व्यक्त करने का या समझने का जे 
माध्यम हैं वही भाषा है, और उससे पैदा होने वाला ज्ञान इरुत 


ज्ञान हैं। इस प्रकार ररुतज्ञान सभी ससारी जीवों के सिद्ध हो 
में को$ बाघा नहीं हैं | 


प्रश्न--ररुतज्ञन की जे! परिभाषा आपने की है. वह ठी' 
है, पल्तु इससे रूतज्ञान का विपय मतिज्ञान से कम हो जाया. 
और इुतज्ञान की ।वशपता न रहेगी । इहतत्नान का अछग स्थान 
मानने की जरूरत भी क्या रहेगी 


उततर-मतिज्ञान का विषय अगर झूतज्ञान से अधिक सिद्ध 
हो जाय तो इसमें कोई आर्पत्ति नहीं है। वास्तव में मतिज्ञान का 
विपय सच से अधिक ही है । और किसी अपेक्षा से इरुतज्ञान मति- 
ज्ञान का भेद दी दे, यह वात पहिंले कही जा चुकी है। इूतज्ञान 
का जो अलग स्थान रक्खा गया है उसका कारण ण्व है कि मलुप्य 
जाति का प्षारा विकास इसके ऊपर अवम्बित है। यदि पूर्वजों 


जया: 


ब्। 
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स आये हुए ज्ञान का छाम हमें समाजके द्वारा न मिला होता तो 
हम सत्रस अधिक बुद्धिमान होने पर भी मृख से मूर्ख से भी पांछे रहे 
होते । किसी भी दिशा में जाओ उप्त दिशा में हमें इसके उदाहरण 
मिलेंगे । आज हम जिस सुन्दर रेलगार्डीमें यात्रा करते हैं, उसको 
बनानेवाठा ऐसी गाडी कभी न बना सकता, यदि उसे इससे 
पाहिल की साधारण रेल्गाडी का ज्ञान अपने पूर्वजों से न मिला 
होता | मतलब यह है कि अगर हम ररुतज्ञात को अपने जीवन 
में से निकाल दें तो हममें से प्रत्ेक् को अपनी उन्नति का प्रारम्म 
बिल्कुल पशुजीवन से शुरू करना पडे, हमोरे ज्ञान का छाभम 
आंगे की पीढी न उठा सके, इसलिये उसे भी वहीं से उन्नति का 
प्रारम्भ करना पड़े जहां से हमने ऊ़िया है । इत्त प्रकार प्राणी- 
समाज किसी भी तरह की उन्नति कमी न कर सके | इरुतज्ञान ने 
ही दमोरे जीवन को इतना उन्नत बनाया है। पूर्वजों का और अपने 
साथियों के अनुभबो का छाम अगर हमें न मिले तो हमारी अवध्या 
पशुओंसे मी निम्नश्रणी की हो जाय | इसीलिये झूतज्ञान का 
ज्षेत्र भी विशाल है, उसका स्थान भी उच्च और स्वतन्त्र है | यद्यपि 
इरुतज्ञान, मतिज्ञान बिना खड़ा नहीं हो सकता किन्तु झूतज्ञान के 
बिना मतिज्षात, पशु से अधिक उच्च नहीं बना सकता । इस प्रकार 


च् 
७ बल कैप 


"7 मतिरुत एक दूसरे में ओतप्रोत होने पर भी सवार और पराथ कौ 


कि जे, 


भेद है । 
मतिज्ञान के भेद | 

मतिज्ञानके भेद जे। वर्तमान में प्रचलित है उनका विकास कब 

कैसे हुआ इसका पता लगाना ययपि कठिन है, तो भी इतना अवश्य 


इष्टि से दोनों में 
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०) 


कहे थे। ये भेद प्राचीन होने पर भी मं. महाचरीरके पीछे 
बात आंग्री आलेचनांस माहम होजायगी । यहों मे पहिले 
वर्तमान की मान्यताओं का उल्लेख करता हूँ, पीछे आलेत्वनां 
की जायगी । 


१ मतिज्ञान के दो भेद हैं. सुनिश्चित और अश्वतनिश्चित ११ 

इरुतज्ञान से जिसकी वद्धि सेस्क्त हुई है, उसको हरुतकों 
आलोचना की अपेक्षा के विना जो मतिज्ञन पेढा होता हैं वह 
ब्ुतनिश्चित मतिज्ञान कहलाता हैं । आर जा शाखसस्कार के विना 
स्वाभाविक ज्ञान होता है वह अरूतनिश्चित मतिजश्ञान (२) है । 


२-झूतनिश्चित के चार भेद हैं-अबग्रह, ईहा, अवाय और 
घारणा । 


कहा जासकता है कि म. महावीरने मतित्ञानके प्रचएित भेद नहीं 
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३-इन्द्रिय और मन के निमित्त से दशन के बाद जो अथम 
ज्ञान होता हैं वह अबग्रह (३) है | जैसे, यह मनुष्य है । 
४-अवग्रह के बाद विशेष इच्छारूप जो ज्ञान है वह ईहा 





(१) आमिणिवोहिय नाण दुविह पन्‍नठ | त जहा छुयनित्तिय अध्यनि- 
लिये च--नदी चृत्र|२६।॥ 


(२) पुव्व॒ इयपरिवम्निय मइस्स ज सपय सुयाईय । त निर्लिय इयर पृ 
जपीास्मेय सब्चउक्ू त। विशेषावश्यक १६९ | 
(३) विषयविषयिता नेपातानल्तर्मायमहणसवमत्रह* । _त०  राजवारदिंक 


२-१५-१ । विषयविषायसेनिपातादान्तरसमुद्मतसठामात्रयोचरदर्शनाझातमा- 
यनवान्तरसामान्याकार वेसिष्टवस्तुमहणमव॒जह- | २-७ प्रमापनयतलाकाक [ 
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(१) है । जैसे, यह पुरुष माछ्ूम होता है । अवग्रह् के वाद सशय 
होता है जैसे यह ञ्री है या पुरुष ः इस सशय को दूर करके ईहा 
होता है जिसमे सञय की तरह अनिश्चित दशा नहीं होती, ज्ञान 
एक तरफ को झुकता है । सशय और इंहा में यह अन्तर माना जाता है | 
७-विशेष चिन्होंने उसका ठीक ठीक निर्णय करना अवाय 
(२) है । 
६-जाने हुए अर्थ का विस्मरण न होना धारणा (३) है। 
७-अवग्रह के दो भेद हैं, व्यज्ननाग्रह (9) और अर्थावग्रह । 
. दर्शन के बाद जो अव्यक्तग्रहण होता है वह व्यज्ञनावग्रह है उसके 
बाद जो व्यक्तप्रहण होता है वह अथीवग्रह है । 
८-चक्षु और मन से व्यज्ञनावग्रह नहीं होता, क्योंकि ये 
(१) अवगृहीतेष्य.. तद्धिशपाकाक्षणमीहा । यथा पुरुष इत्यवगहीते 
तस्य मापावयोरू पादिविशेषराकाक्षणसीहा | त० रा० १-१५-२ | अवगृहीताथ 
विशेषाकाक्षणमीहा । प्र० न० त० | अवग्रहेण विषयीकृतों योड५._ अवान्तर- 
मनुप्यत्वादि जाति विशेषलक्षण. तस्थ विशेष क्‍्णीव्लाटादिभेदस्तस्याका 
क्षणम्मवितव्यता प्रत्ययरूपतयागरहणामिपुरूकमीहा इत्यमिथीयते । रनाकरावता- 
रिका २-८ | 
(२) विशेषनिर्शानायाथास्यावगम्नमवाय । सापादिविशेषनिश्ञोनाततस्य 
याधात्यथेन अवगमनमवाय् । दाक्षिणात्योड्य युवा गार इति वा। त० 
राजवार्तिक १-१५-३ ईहितविशेषनिर्णो-वाय | अ्र० न० त॒० २-९ | 
(३) निप्नीतायाविस्मातिर्धारणा | १-श५-४ त० रा० | 
(४) व्यक्तमहण अधोवम्मह. अव्यक्तमहर्ण व्यछनावाग्रह | त्ृ० रा० 
१-१८-२ । सुप्तमचादिधृष्माववोधसहितपुरुषदद । सिडसेननापिर्त तलावेटीका 
१-१८ । 


शणर ] पॉँचवचों अध्याय 


दोनों इन्द्रियों अग्राप्यकारी हैं. अर्थात्‌ पदार्थ का स्पश कियि विना 
पदाथ को जानती हैं । 

९-व्यज्ञनावप्नह चार इन्द्रियों से होता है, इसलिये उत्तक 
चार भेद हैं । अर्थाव्रह पाँच इन्द्रिय और मनेस होता हैं इसलिये 
उसके छ- भेद हैं । इसी प्रकार ईहा, अवाय और धारणा के भी 
छ छ भेद हैं | इस प्रकार मर्तिज्ञान के कुछ ( 9+६+६+८-२८ ) 
अद्वाध्स भेद हैं । 


०-नपिषय के भेद से इन सब भेदो के वारद्द बारह भेद 
हैं इसलियि मतिज्ञान के कुछ ३३६ (२८५८१२-३३६) भेद होते _ 


हैं । वारह भेद निम्नलिखित हैं--वहु, एक, वहुविध, एकीवरिष, क्षिप्र, 
अक्षिप्र, अनिसृंत, ननिसृत, अनुक्त, उक्त, भ्रुव, अप्ुव । 


चहु--चहुत पदारथें का ज्ञान । एक-एक पदाये का ज्ञान । 
चहुविध>जहुत तरह के पदार्थों का ज्ञान ! एकविध--एक तरह के 
पदार्थों का ज्ञान । ज्िग्रस्शीघ्र ज्ञान। अक्षिप्र-देरोसे होनेवाला ज्ञान। 
अनिसृत [१)-एक अंदको निकला हुआ देखकर पूर्ण अशका ज्ञान या 
समान पदाय को देखकर दूसरे पढाय का ज्ञान। ऊसें-णनी के 
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(१) वर्थुस्स पदेलादा वन्चुन्गहण दु वत्धुदेस वा। सयलूू वा उवलेबिय 
अपिलिद अप्यवत्युगई ॥३१२ | पुक्सरगहपे काले हथित्यय॑ वदय 
जवप गहणे वा।चच्धतर चंदल्स य घेशस्प ये बोहण्ं च॑ हवे। ३१३ . 
गोंम्नट्सार जीवत्नड । एवं. अनुमानस्मातेप्रत्यमिज्ञानतकौल्थानि चलारि 
मतिम्ानानि जानियतार्थवेषयाये केवलपरोज्लापि एक देझतोडपि वेशया- 
मात, क्षेत्रांवि चहायथावैषयाणि सातिह्लानाने साँव्यवहारिक प्रन्यक्षापि। 
गों० झा० दाक्ा | 


डा, 


मतिज्ञान के भेद [ २०३ 


ऊपर सूड देखकर पानी के भीतर श्रविष्ट हाथी का ज्ञान अथवा 
मुखको देखकर चढ्का ज्ञान | स्मृति, प्रत्यभिज्ञान, तर्क और अनुमान 
इसीके मीतर हैं | निमत- पूरा निकछ जाने पर उस पदार्थ का ज्ञान। 
अनुक्त(१) बिना कह्दे अर्थात्‌ थोडा कहे जाने पर पूरी बातका ज्ञान । 
उक्त--पूरी बात कही नानेपर पदाथ का ज्ञान । घ्रुब-एक सरीखा 
ग्रहण होते रहना । अधघुच--न्यूनाधिक ग्रहण होना | 

११-बारह भदों में बहु बहुविध, क्षिप्र, अनिस्तृत, अनुक्त 
श्रुव, ये छः भेद उच्च श्रेणीक्ते हैं और बाकी छ. निम्नश्रेणाके हैं । 

१२-मति, स्पृति, सज्ञा, चिन्ता, अभिनिबोध ये सब 
मतिज्ञान हैं । 

१३- अररुतनिश्चित मतिज्ञानके भेद बुद्धि की अपेक्षा चार 
हैं | औत्पत्तिकी, वैनयिकी, करमजा, पारिणामिकी । ( ये चार भेद 
दिगम्बरसम्प्रदाय मे प्रचढित नहीं हैं, लेकिन बुद्धियोंको मतिज्ञान 
माननेक। उछ्लेख दिगम्बर शाल्नों में भी मिउता है । तक्त्वार् 
राजवार्तिक में(२) प्रातिमा, बुद्धि, उपलब्धि आदिको मतिज्ञान कह्दा है ) 

उपदेश आदि के बिना किसी विषय में नई सुझ करांन 
वाली बुद्धि औत्पत्तिकी [३] बुद्धि है । नदी सूत्र मे औत्पत्तिकी 





(५) अवुक्तमामेत्रायेग प्रतिपत्ते -त० रा० १०१६-१० | 

(२) मति स्मृति. सज्ञा चिंतामिनिवोधादय इत्य्थ । के पुनस्ते 
प्रातिसाजुद्ध्युपलब्ध्यादय”ट | त० रा० १-१३ १। 

(३) उत्पत्ति न शाब्राभ्यासकर्मपारेशलिनादिकप््‌ अयाजन कारण 
यस्या सा ओत्पत्तिकी | नद्भ सवस्था चुडद्धे. कारण क्षयोपशस तक्तथमुच्यते 
उत्पत्रिव श्रयोजनसस्था इंति उच्यते, क्षयोपशम- सर्ववुद्धिसाघारण” ततों 


२५४ ] पॉचवों अध्याय 


बुद्धि के २६ उदाहरण दिये हैं, जो बतत मनोरजक हैं । यहें। एक 
छोठासा उदाहरण दिया जाता हे । एक एरुष की दो विधवा 
ल्रियों में पुत्र के विषय में झगड्ा हुआ । दोनों ही कहती थीं कि 
यह मेरा पुत्र है| न्यायाधीश ने आज्ञा दी कि पुत्र के दो टुकडे 
किये जॉय और दोनों को एक एक ठुकडा दिया जाय | जो नकढी 
माता थी वह तो इस न्याय से सतुष्ट हो गई, परन्तु जो असली 
माता थी उसका प्रेम उमड पडा । वह बोली-यह मेरा पुत्र नहीं है, 
पूरा पुत्र दूसरी को दिया जाय । इस प्रकार असली माताका पता 
लगगया न्य,याघधीशकी यहाँ औत्पत्तिकी बुद्धि है । श्रेणिक चरित्र 
आदि में अमयक्रुमारकी बुद्धि की जो उदाहरणमाला दी गई है, वह. 
सेब औचत्तिफी बुद्धि का उदाहरण है । 

विनय [१] अर्थात्‌ शात्र या शिक्षण । शार्त्रीय ज्ञानंस जो 
बुद्धि का असावारण विकास होता है और उस पर जो विशेष विचार 
होता है, वह वैनयिकी बुद्धि है | 

दो विद्यार्थियों को एकसा शिक्षण देने पर भी एक्त विद्या के 
रहस्य को अधिक समझता है, और दूसप उतना नहीं समझत। । 
यह बैनयिकी बुद्धि का अन्तर है। 
नप्सी सदेन अतिपतिनैचन्‍्धन सवति। अथ च चुद्धन्तराद्धेदेल अतिपत्पर्थ 
व्यूपदेशा तर कर्मुमाग्ब्ध तत्र व्यपुदेआन्तरनिमितत अच्र न किमपि विनयादिक 
बियते कब॒लमेवमेव तथोपत्तिरिति सेब साक्षानिर्दिशा । नन्दौदन्न का | 


पुच्च अदिद्वमस्ठु॒अमवेडयतक्सणावेश्ुद्धगड्टियत्या । अव्वाहमफ्लजोगा वृद्धी 
उज़ावैया नम | नन्‍्दी २६। 


+ (0) सराने वरणमसथा तिवग्रा मुत्तत्यगहियपेआछा । उसओं लोग 
फखव्ड विषयसमुधा हवइ चुढ़ी। 
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शिल्पादि के अम्यास से जो बुद्धि का विकास होता है 
है वह कार्मिकी अथवा कर्मजा [१] बुद्धि है | 

उमर के बढ़ेन से अर्थात्‌ अनुभव के बढने से जो बुद्धि का 
विकास होता है, बढ पारिणामिकी [२] बुद्धि है । 

मतभेद ओर आलोचना 

मैं कहचुका हूँ कि मात्तज्ञान का यह वर्णन शताब्दियों के 
विकास का फल है | म. महावीर के समय में यह इतना या ऐसा 
नहीं था । इस विषय में अनक जैनाचारयों के अनेक मत हैं तथा 
बहुत सी मान्यताएँ अनुचित भी माद्म होती है । 


मतिज्ञान के रूतनिश्चि। और अरूतनिश्चित भेदों का 
स्वरूप निश्चित नहीं है । अवग्रह आदि ररुतनिश्रित के भेद औत्प- 
चिकी आदि बुद्धि में भी पाये जाते हैं । बुद्धियों के द्वारा जब ज्ञान 
होता हैं तब वह अवग्रह्मदिरूप ही होता है । ऐसी हाछत में अवमग्र- 
हादि को बुद्धियों से अछ्ग भेद क्‍यों मानना चाहिये । नन्‍दी के 
टीकाकार ने इस प्रश्न को उठाया है । वे कहते हैं [३]- 








(६) उवओगदिद्वातरारा कम्मपसग॒ परिघोलण विसाला । साहुकार 
फलवई कम्मसमुन्था हवइ चुढ़ी | नन्‍्दी० २६। 

(२) अशुमाणहैडद दिद्वतेसाहिआ वयविवागपरिणामा ! हिजआनिस्सेअत- 
फलवह चुद्धी। परिणामिआ नास्ष | नन्‍्दी० २ 

(३) औत्पत्तिक्यादिकम्प्यवमहादिसुपमेव तस्कानयोविंशेष. ? उच्यते, 
अवग्रद्मादि रुपमेव पर शात्राउसारसन्तरेणोत्पयते इति मेदनोपन्यस्त। नन्दो 
मैंका २६। 


२५६ ] पॉचवों अध्याय 


८४ औलत्तिकी आदि बुद्धि भी अवग्रहादि रूप हैं. । फिर 
दोनों में विशेषता क्या है ? इसका उचर यह है कि ओर्त्पत्तिकी 


आदि बुद्धियों में शात्रों का अनुकरण नहीं होता । यद्दी इन दोनों 
में भेद है |” 


परन्तु यहाँ प्रश्न तो यह है. कि अबग्रहमदि भेद जब इरुत- 
निश्चित और अछूतनिश्रित मे पाये जाते हैं तब वे सिर्फ रुतनिश्चित 
के ही भेद क्‍यों माने जायें ! वास्तव में अबग्रह्ादिक को इरुतनिश्चित 
या अझूतनिश्रित के मूलभद नहीं मानना चाहिये | 


इघर और्व्पच्तिकी आदि को अछुतनिश्चित कहा दें. परन्त 
चैनायिका में स्पष्ट ही ररुतनिश्चितता है | नन्‍्दों के टौकाकार [१] 
इस विषय में कहते हैं-.- 


“ यर्थापि सुरुताभ्यासके बिना वैनयिक्री बुद्धि नहीं हो सकती 


परन्तु इसमे इरुतका अवरम्बन थोडा है इसलिये इस अररुतनिश्चित 
में शामिल किया है ।? 


इसके अतिरिक्त यह भी एक विचार की वात है कि अबग्रह, 

ईहा, अवय, धारणा को हरुतनिश्चित कहने का कारण क्या है?! 
इनके साथ इरुतका ऐसा कौनसा सम्बन्ध है जो अव्झुर्तनिश्रित के 
साथ नहीं है | कीडी आदि को भी अवग्रह आदि ज्ञान होता है । 
उनमे इरुतसस्कार क्‍या है १ और नन्‍्दी सत्र आदि में जो अररुत- 
(१) नन्वश्दतनिश्रिता बुढ़यो ववनुमभिग्रेता- ततो ययस्वा. तरिवर्गदत्रा 


थतहीननार्व ततो5हरुतनिंश्रतत्त नोपचते, नहिं रुुताम्यासमन्तरेण च्रिव्रगसत्रार्थ 


अहीतसासल सम्मवेति । अवाच्यते--इह आ्राशेन्नतिमाश्रित्यारूतनिश्रित बमुक्त, 
तनः खब्परूतमावेडपि न कश्िद्योप | नदी ठौंका २६।॥ 


ह 
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€्, 


निश्चि क उदाहरण दयि गये हैं उनमें एक भी ऐसा नहीं है 
जिसमे पूने व्ठतसस्कार न हो । 

अगर यह कहा जाय कि इंहामे विशेषनिर्णय करने के छिये 
विशेष धब्दव्यत्रह्दर की आवश्यकता होती है वह शब्दज्यवहार 
इरुतसम्फार के बिना नहीं हो सकता इसलिये इसे ररुतनिश्रित कहा 
है । परन्तु यह कहना भी ठीक नहीं माद्धम होता क्यें।कि इससे भी 
ज्याद अब्दव्यबह्ार तो अझरुतनिश्चित में करना पडता है| इसके 
अतिरिक्त अबग्रह तो बिना दब्दव्यवहार के भी होना हैं तब 
अबग्रह को| ऋतनिश्रित क्यों कहना चाहिये ? 

ऋतनिश्चित अकूतानिश्चित के वर्तमान भेदों मं कुछ न कुछ 
गटबड़ी जरूर रहगई है या आगई है । माछ्म होता है कि इसी से 
आचाय उमास्वातिने अपने तत्त्वाथोविगम में इन भेदों का बिलकुछ 
उछेख नहीं किया न तत्त्वाथ के ठीकाकारों ने किया है | 

फिर भी यश मतिज्ञान के इहतनिश्रित और अश्वर्तनिश्रित भेदो का 
निषेध नहीं किया जाता सिर्फ उनके लक्षण आदि विचारणाीय कहे जाते 
६ | अबग्रह, ईंहा आदि को इरुदनिश्रित के भेद मानना ठीक नहीं 
है । दोनें। की परिमापाएँ निम्नलिश्चित करना चाहिये । इरुतज्ञान से 
किप्ती बात के जानकर उस पर विशेष विचार करना इरुतनिश्रित 
और वाकी शब्द्रिय अनिन्द्रिय से पैंदा होनेवाछा स्वा्ज्ञान अरूत- 
निश्चित है | वैनयिक्री वृद्धि को श्रतनिश्चित में दी शामिक करना चाहिये । 

अवग्रह्मदिके विषय में मी जैन शात्रोर्मे बहुत-से मतभेद 
पाये जाते हैं । विशेषावश्यक भाष्यकारने अन्य जैनाचार्योके द्वारा 


र्ण८ | परचषियधा जज्वाज 


बताये हुए अवम्रद्गारदिकि लक्षणोंका खण्डन किया है। पहिले जो मैंने 
अवग्रह का लक्षण छिखा हैं वह दिगम्बर सम्प्रदायंक अनुसार है 
और खेताम्बर सम्प्रदायके नयायिक्रोने भी उपयुक्त छक्षणको माना हैं। 
परन्तु विशेषावश्यककार का उसेके विरोध में निम्नलिखित वक्तव्य है । 

१--अवग्रह् में विशेषका अडण नहीं होता किन्तु सामान्य 
मात्रका अहण होता है | इसलिये “यह मनुप्य है? इस प्रकार 
ज्ञनकी अवग्रह नहीं कहसकते । वास्तव म यह अपाय है । इसके 
पहिले जो अथ सामान्यका ज्ञान है वह अवग्रह है । 

२-यदि अबग्रहमें विशेषग्रहण होता तो उसके पहिंले हमें 
ईहाज्ञान मानना पंडेगा (१)। सामान्यज्ञानसे विशेषज्ञान होने में इहा 
होना आवश्यक है । परतु अवग्रहके पहिले ईहा असेमव है । उसके 
पहिले ते व्यञ्जनावग्रह रहता है । 

३-शासत्रम अवग्रह एक समयका कहा (२) है और वह 
अवक्तव्य, सामान्यमात्रम्राही और नामजात्यादिकी कन्पना [३] रहित 
है | तब उसमें मनुष्य आदिकी कल्पना केस होसकती है ? अवग्रह 


डे 





१ कि सदो ऊिससदो चंडणीहर सइ एवं किह जुचों | जह पुच्वमीहिकण 
सद्दोचि मय तई पुष्य | २५७ | किंत॑ पुव्व गहिं जमराहओं सद्द एवं विण्णागं 
अह पुव्व सामण्ण जमीहमाणस्य सद्दोत्ति | २५८ | अत्थोग्गहओ पुच्च होयब्व 
तस्स गहणकालेण । पुच्व च तस्स वजणकालों सो अत्य परिछ्रण्णो | २५९ । 
जइ सद्दोचि न गहिज न उ जाणइ जक एस सद्दोपि | तमझुच सामण्णे गहिए 
भग्गिख्ड विसेसों | २६० | 

__२ उम्हे इकममइए, उन्‍्तो मुहु्तिजा इंहा अन्तोर॒हुत्तिणए अवाए, घरणा 
सद्धेज्ज वा कार असखंच्ज वा काल | नन्‍्दीवृत्र ३४ 
ह अव्वक्तमणिहेस सानण्ण कृप्पणाराहिय | २६२] बि० भा० 
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॥०० किक. प 


तो एक ही समथका है जब कि मजुष्य शब्द बोलने भे असंझ्य 
समय ठगजाते हैं | 

३--अवग्रह को विशेषग्राही मानने से अवग्रह अनियत विशिष- 
गआ्राही हो जायगा । किसी मनुष्य को ऐसा अबग्रह होगा कि “यह 
कोई लम्बा पदाथ है,” किसी को ऐप्ता अबग्रह होगा कि ' यह मनुष्य 
है? किसी को होगा कि “यह जख्री है? आदि । 

विशेषावश्यकर भाष्य की २७०-२७१-२७२ वीं गाथाओं मे 
दस दोष दिये गये हैं, जिनमे से मुख्य मुख्य मेने ऊपर दिये हैं । 

साष्यकार के इस वक्तव्य में कुछ युक्ति होने पर भी दूसेर 
जैनाचार्यो की तरफ से भी आपति उठाई जा सकती है | 

१ यदि अबरग्रह बिलकुछ निर्विकल्प है तो उसमे और दरशी- 
नोपयोग में क्या अन्तर रह जाता है £ 

२ बिलकुछ निर्विकल्प अवग्रइ के वहु, बहुविध आदि वारह 
भेद कैसे हो सकते हैं ? और जब अवग्रद का कार सिर्फ एक 
समय का है, तब उसमे क्षिग्र, अक्षिप्र भेद कैसे आ सकते हैं ? 

, यहाँ भाष्यकार ने अ्थीवग्रह के दो भेद किये हैं एक नैश्वयिक 
दूसरा व्यावहारिक । उनका कहना है कि “जो एक समयवर्ती 
भैश्वथिक् अबग्रह है उसमे बहु आदि बारह भेद नहीं हो सकते 
हैं !| परन्तु भाष्यकारकी यह युक्ति बहुत कमजोर है व्यावहारिक 
अवग्रह तो वास्तव में अपाय नामऊा तीसरा ज्ञान है, इसलिये वास्तव 
में व्यावहारिक अवग्रह के बारह भेद अपाय के बारह 
भेद हुए । वास्तव में अबग्रह तो भेदराहित दही रहा । इतना 
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ही नहीं किन्तु जब उसमें इतना भी विशेष सान नहीं होता कि यह 
रूप या रस है, तब इन्द्रियों के भेद से उसके छः भेद भी नहीं 
बन सकते हैं । इसलिये वर्तमान में दरीनोपयोग जिस स्थान पर है 
उस स्थान पर अथीबम्रह आ जायगा तब इसके पहिले दरशनोप- 
योग की मान्यता न रह सकेगी | 


इसके अतिरिक्त व्यञ्जनावग्रह का भी एक प्रश्न है कि 
व्यम्जनावग्रह का स्थान क्या होगा ! 

अवग्रह के दो भाग हैं व्यज्जनावग्रह और अभीवग्रह । 
अथीवम्रह के पहिले व्यञ्जना”्ग्रह माना जाता है | इसमें पदाथ का 
अव्यक्तग्रहण होता है । परल्तु जैनाचार्यों में उस विषय में भी बहुत 
मतमेद है । यह बात सर्वमान्य है कि व्यज्जनावग्रह अथावग्रह के 
पहिले होता है और सिर्फ चार ही इन्द्रियों से होता है। स्वोथसिद्धि- 
कार ने एक उदाहरण से इस बात को इस तरह स्पष्ट किया है-- 

जैंसे किसी मिलने के नये वर्तेनपर पानी की एक बूँद डाले 
तो वह तुरंत सूखज्यती है, परन्तु एकंक बाद दूसरी दूँद डालनेपर 
घोरेधीरे वर्तन गीौछा होने छगता है । इसी प्रकार राब्दादिक भी 
इद्रियों से प्रारभ में व्यक्त नहीं होते परन्तु धीरे घीरे व्यक्त होते 
है। व्यक्त होना अथावग्रह है और अव्यक्त रहना व्यज्जनावप्रह [१] है । 





१ यथा जलूरण दिविसिक्त गरावो-मिनवों ना्दीमिवाति स एवं पुनः पुन- 
विच्यमान इनस्तिम्पते, एवं श्रोत्रादिविन्त्रियेप्‌ शब्दादिपारिणता पुदगला 
डिज्यादियु समग्रेपु ग्र्ननाणा न व्यक्तीमवन्ति पुन. पुनरवम्रहें सति व्यक्तीमवन्ति | 
सर्वार्धत्ताढे: १-१८ । राजवार्तिक मे सो ऐसा ही कथन है | 
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विशेषावश्यक में इस वक्तव्य के खण्डन में कहा गया है कि 

* सब विषयी और सब्र विषय व्यक्ताव्यक्त होते हैं, इसलिये किसी 

को व्यक्त कहना या किसी को अव्यक्त कहना ठीक नहीं। साथ 

ही नन्‍्दीसूत्र के अनुसार चक्षु और मन से भी अव्यक्तप्रहण हो 

सकता दहै[ १] इसलिये व्यज्ञनावग्रह छः इन्द्रियों से मानना पडेगा, परन्तु 
यह आगम के विरुद्ध है | 

विशेषावश्यक टीका का यह वक्तव्य अनुभव और थुक्ति के 

विरुद्ध माद्म होता है । स्वार्थतिद्धि के वक्तन्‍्य का समर्थन नन्‍्दी- 

मृत्र के वक्तत्य से भी होता है । वहाँ पर "सोते हुए मनुष्य को 

। आाखार जगाने! में व्यजनावग्रह बतछाया है और सर्वायर्सिद्धि की 


तरह मिट्टी के वर्नेन का भी उदाहरण (२) दिया है । नन्‍्दीसूत्र का 





२ मन्दातृत्र में व्यजनावामह के चार भेद ही मने है| शब्दके व्यजनाव- 
अह का निरूपण करते समय अव्यक्त शब्द अहण को व्यजनावग्रत्त कहा है। 
परन्तु आश्रय है कि उनने रूप का भी अव्यक्तमहण बतलाया है, जब कि नेत्रोंसे 
व्यजनावग्रह नहा माना जाता | 'से जहानामए केइ पुरिस अव्बत रूप पासिय्जा 
तेण रूवत्ति उगहिए आदि | 

२ पडिवोहगदिट्तेण से जहानाम केई पुरिसे कंची पुरिस छुत्त पडियो- 

_ हिज्जा अमुगाअमुगात्ति, तत्थ चोअग्रे पन्‍नवंग ऐवं वयास्ती--किं एग्रसमयपविद्ठा 
घुग्गला गहणम्रागच्छाति दुसम्रयपचिद्ठा पुदंगछा गहणमागच्छाति जावदसससयंप- 
बिद्ऑठा पुग्गठा गहणमागच्छति साखिज्जमम्यपविद्ठा पुग्गला गहणम्रागचछति 
असप्िव्जतमयपत्रिद्ठा पुग्गला गहणसागच्छात्ति। एवं बदत चोअग पण्णवए 
एवं चयासी नोएकगसमग्रपविद्ठा पुग्गला गहणमागच्छाति असखिज्जसमय- 
पत्रिद्ा गला गहणमागच्छन्ति | महृगदिद्वतण से जहानाम्रए केइ पुरिसे आवाग- 
सीताओ महृग गहाय तत्मेक उदगविंदु पकखेंवेज्जा से नट्टे अण्णेवि पविखतेते सेवि 
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वक्तव्य इतना स्पष्ट है कि भाष्यफारने जो नन्‍दीसूत्र के अथे बढलने 
की चेष्टा की है वह व्यथ ही गई है । नन्‍्दीसुत्र में (१) यह बात स्पष्ट 
है कि व्यज्ञनावग्रह में अध्यक्त रस का ग्रहण होता है जब कि 
अथीवग्रह में रस का ग्रहण होता है | 

वर्तमान मान्यताओं के अनुसार व्यजनावग्रह का लक्षण 
ऊपर दिया है | विशेषावश्यक्र में उसका समन्वय नहीं होता इस 
लिये व्यञ्ञनावग्रह का खरूप भी दूसरा ही हैं | वे कहते (२) हैं-- 

“जिस प्रकार दीपक से घड़ा प्रगट होता है उसी प्रकार 
जिसके द्वारा अर्थ प्रगट हो उसे वन्यजन कहते हैं । उपकरण इद्रिय 
और शब्दादि परिणत पुदूगछो का सम्बन्ध व्यजन है | इंद्विय, अप 
और इन्द्रियार्थंसयोग तीनोंही व्यजन कहलाते हैं। इनका अहण 
करना व्यंजनावग्रह है | यद्यपि व्येजनावग्रह में ज्ञन का अनुमव 
नहीं होता तो भी वह ज्ञान का कारण होने से ज्ञान कहलाता 








नह, एवं पक्िखिषप्पमाणेसु पक्तिप्पमाणेतु होही से उदगदिंदृ जेण त सहृग रावेहि 
इत्ति, होही " जे ठाहिते, भारिदिति * पवाहेहिति एवाभ्व परविखवब्पमाणेहि 
पक्खिप्पमाणहिं अपग्हिं जाहे त वजण पृरिज होई ताहे “हु' ति करेडे। 
नन्दांदत्र | ३५ 


१ से जहानामगे केइ पुरिसि अब्वक्त र॒प्त आताइज्जा तेण रसत्ति 
उन्गहिए [ ३५ | नन्दीपृत्र के टीकाकफार मलयागिरि ने विशेषावश्यक का अनुक- 
रण करके नदीसत्र के अथ बदलने को चेष्टा की है, परन्तु यह अलचित है । 

२ वजिज्जइ जेणत्थो घढोख दौवेण वजण त् च] उबनरणिदियसदाड 
परिषपदच्वसन्बन्धी | १९४ | जण्णाण सो बहिराइण व तकालमठ॒वलम्साओं | 
न ददते तचोश्चिय उबलमाजों तजो नाथ | १९५ | तक्कारुम्मिवि नाण तत्वत्ति 
त> ति तो तमव्वच | चहिराईप पुण सो अन्नाण तदुमयासावा | 


। 
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है। उस समय ज्ञान बहुत थोड़ा है इसलिये वह अव्यक्त हैं, बहिरो 
की तरह अज्ञान नहीं है ॥” 
व्यजनावम्रह का इसो प्रकार का विवेचन जरा स्पष्टता के 
साथ छिद्सेन गर्णाने तत्त्वाथभाष्य की टीका में किया है. । वे कहते हैं 
“जिस समय स्प्शन आदि उपकरण इन्द्रियों 
का स्पशादि आकारपरिणत पुदूगलोक्े साथ सबंध होता है और 
यह कुछ है? ऐपा ज्ञान नहीं होता किन्तु सोते हुए या उन्मत्त पुरुष 
की तरह सूक्ष्म ज्ञानवाण होता है, उस समय स्पशन आदि इन्द्रिय 
गकतियो से मिले हुए पृद्गलों से जिननी विज्ञानशक्ति प्रगठ होती है 
वह व्यज्ञन [ पुदुछताशि ] का ग्राहक व्यञ्ञनावग्रढ [१] कइछाता है। 
व्यञ्ञनावग्रह का यह विवेचत सत्य के समीप पहुँच जाने 
पर भी अस्पष्ट है | इन्छ्रिय, अथे और सयोग ये तानों ही व्यज्जन 
[२] कहे गंये हैं परन्‍तु व्यज्जनावम्रह में इन्द्रियग्रहण कैसे हो सकता 
है ! अथॉवग्रड मे मी त्रिशेष अर्यक्रा ग्रहण नहीं होता तब व्यज्जनावग्रह 
में अथग्रइण केप्ते आ जायगा £ और संग्रोग का ज्ञान तो संयोगियों 
के ज्ञान के बिना हो नहीं सकता, इसलिये यहां सयोग का अ्इण 
, कैसे होगा : यदि कहा जाय कि व्यज्जन, का अर्थ अव्यक्त है तब 





(१) यदोपकरणेन्द्रियरथ स्पर्शनादेपुद्गले. स्परशायाकारपरिणत.- सम्बन्ध 
उपजातो सबति न च किमप्येदिति गृहणाति किन्खच्यक्तविज्ञानाप्सो छुप्मतादि 
सूक्ष्मावजाधसहितपुरुषवन्‌ू इति तदा तें पुटूंे स्पर्शनायुपकरणेल्रियसश्िष्ट- 
स्पशोयाकारपरिणत 3 दगलराशैर्ब्यजनास्यस्थ आदिकाध्वअरह इति सण्यते | १-१८ 

(२) व्यजनशब्देनोपकरणे+द्रय शब्दादिपरिणतं वा हन्य तयो-सम्बन्धो वा 
गृद्यते | नन्‍दी टौका ( स्यगिरि )३५ | न्‍ 002 
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प्रश्न यह होता है कि व्यज्जन का अथ अव्यक्त क्यों हुआ ? व्यज्ञन 
का अभ तो “प्रकट होना” या “प्रगठ होने का साधन ' है | सर्वार्थ- 
सिद्धि (१) आदि में भी व्यज्नन का अथ अब्थक्त किया है इसलिय 
वह भी शकास्पद है । इसके अतिरिक्त यह भी एक ग्रश्न है कि 
बह अव्यक्तता किसकी और कैसी ? विशेषावश्यक के मतानुसार तो 
अथीतग्रह में इतना विपय भी नहीं होता कि यह रूप है या शब्द, 
तब अर्थावग्नह भी अव्यक्त कहलाया । ऐसी हालत में व्यञ्ञनावग्रह 
वी अच्यक्तता का क्या रूप होगा अथवा क्या केवल सामान्य, 
किसी प्रत्यक्ष का विषय हो सकता है (२) हम को इतना भी न माद्ध्म 
हो कि यह कानका विषय है या नाकका, फिर भी ज्ञान हो यह 
कैसे सम्मव हैं ? इस प्रकार अथीवग्रह को सामान्यमात्र- 
ग्राह् मानने से व्यज्ञनावग्रह का स्वरूप कुछ समझ में नहीं आता 
और अथीवग्रह भी ज्ञानरूप नहीं रहता और न इन दोनों के अनेक 
भेद बन सकते हैं । 

मतलब यह है कि नन्‍्दौसूत्र और स्वाथसिद्धि आदि में 
जो मिशी के घड़े का इश्टन्त देकर व्यज्ननावग्रह का स्वरूप कहा है, 
बह ठीक है परन्तु उसके कारण का उल्लेख ठीक नहीं हुआ। विशेषात्रश्यक 
में कारण का उछेख कुछ 'ाक करके भी स्ररूप विगड गया है। इसके 
अतिरिक्त कारण के विवेचन में भी शंकाएँ हैं | वास्तव में व्यजना- 
चग्रह की गुत्यी ज्यों ज्यों खुल्झा३ जाती है, ज्यों त्यों उल्झती जाती 
है | इस विपय में एक अनश्वमाला खड़ी की जाय इसकी अपेक्षा पहिलि 





(१) व्यजनं जब्यक्तं । सर्वाधेप्िद्धि १-१८ | त० राजवार्तिक २-१८ 
(२) निर्विशिष हि सामान्य सवेत्तरवियाणवत्र्‌ | 
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कुछ वातों का निर्णय कर लेना अच्छा है । पढिंढे उपकरणेन्द्रिण्का 
स्वरूप कहा जाता है । 

४ इन्द्रियों के दो भेद हैं, भावेन्द्रिय और दृव्येन्द्रिय | भावे- 
न्द्रिय तो कमका क्षयोपशम और आत्मा का परिणाम है । द्रव्येन्द्रिय के 
दो भेद हैं-निवृत्ति और उपकरण इन्द्रियाकार आक्रप्नदेशों की रचना 
आमभ्यन्तर निवृत्ति है और इग्हियाकार पुदगल--परमाणुओ की रुचना 


रथ 
हि 


बाल्य-निवेत्ति है । ननित्रीति का जो उपकार करे बह 
उपकरण है । जैसे ओखमें दाल्के बरान्र जो छोटा गटठा है वह 
निवृत्ति है उसके चारों तरफ जो काला गठा और सफेद गठ है 

' बह अम्यन्तर उपकरण है और पलक वगैरह बाह्य उपकरण हैं । 
इसी प्रकार अन्य इन्द्रियों में भी समझना चाहिये?” । यह सर्वार्थसिद्धि 
का (१) कथन है जो कि दिगम्बर सम्प्रदाय में सर्वमान्य है । 


४ अंगोपाय नामकरम से बनाये हुए इन्द्रियद्वार, कम-विशेष से 
०] 


संस्क्त शरीर प्रदेश, निईत्ति है और उसका अनुपधात या अनुम्रह 
करनवाले उपकारी [२] हैं ।! 





१ उत्सेधायुल्ासख्येयभागप्रमिताना शुद्धानामात्मग्रदेशाना प्रतिनियतचष्ु 
रादीन्द्रियसस्थांननावस्थिताना वुत्तिरम्यन्तर निय्रुत्ति ।तेप्वा सप्रदेशप्विन्द्रियव्यप- 
देशभाक्षु य प्रतिनियतसस्थधानो नासकर्मोदयापादितावस्थाविशेष पुदुगलप्रचय 
सा वाह्या निर्वुति ।येन निवृच्ेरुपकार क्रियते तदुपक्रणम्‌ | पूर्ववत्तदपि द्विविधम्‌ | 
तत्रांन्यतर कृष्णशुकुसण्डलम । चाद्यमसक्षिपत्रपस्मद्यादि | स्वाधिसिद्धि २--१७ | 

२ निर्वेत्तिसप्नोपागनासनिवेतितानान्ियद्वाराणि, कर्मविशेषसस्कृता शरीर- 
प्रदेशा. नि्मोणनामान्नीपागप्न यया मूलगु॒र्णनिवेतिनेत्य्थ । उपकरण वाद्यममाभ्यतर 
च निर्व॑र्तितस्यातुपघातालग्रहान्याशुपकारीति | उ० त्वार्थभाप्य-२-१७ 
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उमास्वातिकृत तत्त्ता4 भाप्यका यह वक्तव्य स्वाथसिद्धि क 
अनुकूल है परन्तु माप्य के ठॉकाकार सिद्धसनगणीन जो इनका अथ 
किया है. वह सर्वाथसिद्धि के विरुद्ध है । सर्वा॑प्तिद्धिकार जिसे 
वाह्यनिरत्ति कहते हैं उसे ये आम्यतर निवच्ि (१) कहते हैं और 
सर्वाथसिद्धिकार जिसे वाह्यापकरण कहते हैं उसे भाष्य टॉकाकार 
वाह्म-निवृत्ति कहते हैं और स्परीन इन्द्रिय में वाह्म आभ्यन्तरका ग्राय 
निषेव करते है | उपकरण के विपय में उनका कहना है कि “ नि 
में जो ग्रहण करने की झक्ति है वह उपकरण है, निवृत्ति और उपकरण 
का छ्ेत्र एक ही है । आगम में उपकरण के वाह्य आभ्यन्तर भेद 
नहीं किये गये हैं यह किसी आचार्य का ही सम्प्रदाय माठम (२) हा 
है । निवुत्ति को इसलिये पहिछे कहा कि पहिले निर्वत्ति होती है, पीछे 





£ शप्कुल्यादिस्पा चहिरुपलभ्यमानाकारा निवृत्तका, अपरा तु अभ्य- 
न्तरॉनिदत्ति,. नानाकार कार्यन्द्रयमसस्येयमेदतल्वादस्य चान्तर्चाहिर्मेंदों निवृत्तेने 
का्रिताय । वाह्या पुनानिव॒ुत्तिश्चित्ाकारत्ानोपानेवद्घु शवया यथा मनुन्यस्य 
ओच असम नेशयोत्सयपाल्‍त ।, अश्वस्य सस्तहे नेत्रयोत्परिष्टत्तोध्षणाप्रम्‌ 
इन्यादि भेदादन्हातिधाकाग | 

२ तद्च स्वविषयम्रहणझत्तियुक्त खगस्येबधारा छेदनससर्था तच्छक्तिरूप- 
पिन्द्रियान्तर निबुतों सत्यपि शक्‍्न्युपधातबिंषय न ग्रहणाति तस्मानिर्वृत्ते श्रवणादि- 
सज्ञके इब्येन्तिये तद्भावादा मनोज्लुपधाताइअहाभ्या यदुपकारे तदुपक्रणेन्द्रिय 
भवति, तत्च वहिवे्ति अन्तर्व्ति च॒ निर्वुत्ति ऋब्येद्ियापक्षयाउस्थापि द्वेविध्यमा- 
वेयते | यत्र निर्वेत्तिदन्यी्य तत्रोपक्रणोन्रिययाप न मिन्नदेशवर्ति तस्येति 
ऊधयति तस्‍्या स्वविषयप्रहणशक्तोनिर्वृत्तिमध्यवार्दिनाचान्‌ू._ आममे तु चास्ति क 
श्रिदन्तरवेहिेंद उपकरणेत्याचार्यस्येव कुततोडपि सम्प्रदाय- | एवग्रेतदुम। "्च्यस्ि- 
यममिधीयत तक्षावेडप्यम्रहणान्‌--उपक्रणल्वानिमित्त्वान्व । निर्वुतततादों अमिधा 
जन्मक्रम ग्रतिपादनार्थ त्भावेशयुपकरणसड्भाबात्‌ शस्ध शत्तिवत्‌ । 
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उपकरण होता है जमे पहिले शत्र होता है पीछ शक्ति आती है”। 
इन दोनों मतो में सर्वाथसिद्धि का मत ही ठीक मा्म होता 
है | क्योकि निरवेच्ति आर उपकरण दोनों ही द्न्येन्द्रिय हैं. इसलिये 
इनको शक्तिरूप कहना उचित नहीं | अगर उपकरण को शक्तिरूप 
कहा जाता है तो छत्धिरूप भावन्द्रिय को क्या कहा जायगा ! 
दूसरी बात यह है ककि उपकरण इबब्दका जैसा अर्थ है उसके अनु- 
सागर किसी वस्तु की शक्ति को उपकरण कहना उचित नहीं मादूम 
होता । तीसरी वात यह है कि पहिंढे उपकरण और अर्थ के सशेग 
को व्यज्ञन कहा गया है । अगर उपकरण कोई शक्ति है तो उसके 
साथ किसी अर्थ का सयोग नदों हो सकता । सयोग किसी द्र॒व्यके 
साथ कहा जा सक्रता है, न कि शक्तिझे साथ । अगर कहा भी 
जाय तो जिसकी वह शक्ति ह उसके साथ ही सयोग कहा जायगा, 
न कि शक्ति के साथ | ऐसी हालत में व्यज्जन का लक्षण करते 
समय उपकरण ओर अर्थ का सपोग कहने की अपेक्षा निवृत्ति 
और अर्थ का सयोग कइना उचित होगा । इसलियि सं्वायसिद्धे में 
कही गई उपकरण की परिभाषा ठींक मानना पडती है । 
यहाँ तकके वित्रेचन से इतना सिद्ध होता है कि अन्य 
विययों के समान इस विपय में भी ज़ैनाचार्यों में खूब मतभेद है 
और आचार्योने अपनी इच्छा के अनुसार जोडतोड किया है; साथ 
ही इस समस्या को पूर्णरूप से सुलझाने में भी वे असफल रहे हैं । 
किस ग्रथ के विवेचन में कया त्रुटि है, यहाँ सक्षप में इसका वर्णन 


किया जाता है | 


२६८ ] पॉचवों अध्याय 


विशेषावइ्यक भाष्य के अनुसार अगर अबग्रह का विंबें- 
चन माना जाय तो (१) अर्थावग्रह सिर्फ सामान्य को विषय करने 
वाछा सिद्ध होता है | परन्तु किसी भी ज्ञान का विषय सिर्फ सामान्य 
नहीं माना जाता । [२] अर्थाग्म्रह के बहु आदि भेद न बन 
सकेंगे । (३) व्यजनावग्रह का विषय क्‍या है यह माद्म नहीं होता 
या तो वह अर्थावग्रह स अधिक विषयी ( विशेष विपयी ) बेन 
जाता है या ज्ञानात्मक ही नहीं रहता । (४) उपकरण को दाक्ति 
रूप मानने से उप्तका अथ के साथ सयोग सिद्ध नहीं होता । 

नंदीखत्र टीका- मे विशेषावश्यकका ही अनुकरण है, इस 
लिये उसमें भी उपयुक्त दोष हैं। 

तत्वाथे साष्य टीका में भी विशेषावश्यक का अनुकरण 
है, परन्तु अबग्रह के विषयमें रूप रस आदि सामान्य रूप से विषय 
मोने हैं । अर्थात्‌ अवग्रह मे रूप ते| माछम होता है, परन्तु कौन 
रूप है यह नहीं माछूम होता [१] इससे उपयुक्त दोषों में से सिर्फ 
१ और ३ नम्बर के दोष रह जाते हैं। 


तत्त्वाथ भाष्य की व्याख्या अगर विशेषावश्यक का अनु- 
करण करके न की जाय तो उपकरणेन्द्रिय की व्याख्या स्वा्यर्सिद्ध 





१ यदा हि सामास्येन स्पर्शनन्द्रियिण रपशंसामा यमा, हौतसनिर्देश्यादिर 
तत उत्तर स्पशमेदविचारणा ईहामिधीयते | १-१५ | परतु “अध॑स्य' इस उत्र्की 
च्याख्यामें इनने अवग्रह के विषय का नाम्रादिकत्पनारहित कहा हैं और ईहामें 
स्पर्शके भेद पर विचार नहीं उरते। क्न्तु यह स्पर्श है या अस्पशे ऐसा विचार करते 
है। ये परस्पर विरुद्ध, उदाहरण इनकी अनिश्चित मति के सूचक मादुम होंते हैं : 
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सरोखी हो जाती है । उससे चौथा दोष भी निकछ जाता है। 
नंदीखत्र की व्याख्या भी अगर विशेषावश्यक के अनुऋरण 
मे न की जाय तो तत्वार्थमाष्यके समान्त उसमें भी तीन दोष नहीं 
रहते । परन्तु उसमें एक नयी शक्ता है। नंदीसूत्र में अब्यक्त के 
व्यजनातग्रह सिद्ध करके भी रूप का भी व्यजनावग्रह बतलाया है | 
परन्तु यह बात ठीक नहीं है, क्योंकि चढ्ुसे व्यजनावग्रह नहीं होता। 
स्वाथ्थसिद्धि-के अछुसार अवग्रह की व्याख्या में उपर्युक्त 
चारों दोष नहीं रहते, परन्तु वे व्यजन का अथ उपकरण इन्द्रिय 
न कर के “/ अव्यक्त ” अथ करते हैं| यह अथ अनेक इष्टियो 
“से अनुचित है । 
पहिली बात तो यह है कि व्यजन का अथे 'अ्रगठ होना 
या प्रगठ होने का कारण” ही होता है न कि अव्यक्त | दूसरो बात 
यह है कि “व्यंजनस्थावप्रह.” यद् सूत्र “अधैस्थ!/ इस सूत्र का 
अपवाद है। यदि “अ्थस्य! इस सूत्र में "अर्थ! शब्दका अर्थ “व्यक्त 
किया होता तो “ब्यजन' शब्ठका अर्थ “अब्यक्त” कहना उचित कह- 
छाता; परल्तु सर्वाथसिद्धिकार “अर? शब्दका अयथे “गुणी” करते हैं 
और (इन्द्रियों से गुणका सन्निकष होता है! इस मत का खण्डन 
; करते हैं | तब क्या व्यजन में गुणी नहीं होता ! क्या वह सिर्फ 
गुणका होता है ? यदि नहीं तो, इस सूत्र में अपवाद विधि क्‍या 
आई १ इन कारणों से व्यजन का अर्थ ठीक, नहीं है । 


रे 


इस प्रकार उपयुक्त सभी ग्रंथकारों ने कुछ न कुछ त्रुटि 
रखी है और एक त्रुटि तो ऐसी है जो सभी में एक सरीखी है। 


२७० ] पँचवाँ अध्याय 


समीने चक्ष और मन से व्यजनावग्रद्द नहीं माना, परन्तु इसका 
ठीक ठीक कारण कोई नहीं बता पाता है। यथपि सभी अयथकार 
एक स्वर से वतलते हैं कि चक्षु और मन अप्राप्णकारी हैं अथोत्‌ 

शै-सम्पर के विना ही अथे को जानते हैं, परन्तु यह कारण ठीक 
नहीं माछूम होता । अथ के सम्पर्क का व्यंजन के साथ क्या सेव 
है ? जिस ग्रकार प्राप्यकारी में अथे और व्यंजन अवग्रह होते हैं, 
उस प्रकार अप्राप्यकार् मे क्यों नहीं ? व्यंजन [ उपकरण ) ते दोनों 
जगह हैं | यदि कहा जाय कि “उप्तका संयोग नहीं है? ते वह 
व्यक्त क्‍यों हो जाता है ? जड्ौँ अव्यक्त को भी जगह नहीं है वहां । 
व्यक्त को जगह केस निल सकती है? जिस प्रकार सुप्तावस्था में 
दस वार चुराने पर प्रार॒म में नव वार त्तक व्यंजनावग्रह है, उसी 
प्रकार किसी की दस चार को वस्तु दिखाने पर प्रथम नव धार 
तक व्यजनावग्रह क्यें न माना जाना चाहिये १ सोते भें आँखों के 
खुल जाने पर या स्थाल्यृद्धि निद्राने ऑले झुलजाने पर रूणका 
ज्यजनावप्रह क्यों न माना जाय * यदि कहा जाय कि काने े 
धीरे धैरे शब्३ भरते रहते हैं और जब वे पुरे भर जाते हैं तव॒ 
सुनाई देता है, तो यह कत्ना भी ठीक नहीं, क्याक्रि हाब्द गन्ध 
आदि कान नाक में भरे नहीं रह जात किन्तु तुर्त नष्ट हो 
जाते हैं | दूसरी वात यह है कि सुप्तावस्था में कान भें या नाक 
में कम शब्द या कम गन्ध जति हों ऐसा नियम नहों है। अधिक 
शब्द जांच पर भी सुप्तावस्था में व्यजनावग्रड होता है और जागृत 
अवस्था म उसी मनुप्य को थोड़े और मन्द राच्दाते भी अर्थावन्नह 
होता है | इससे प्राप्यकारिता अप्राप्यकारिता अवग्रह के व्यंजन 
और अयथ भेद नहीं वना सकती | 
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सरी बात यह है कि चश्नु को अप्राप्यफारी मानना भी 
भूल है। प्राय, समी जैन नैयायेको ने चश्ञुफी अप्राष्यकारी माना 
ओर किरणों का निषेव॒ किया है। उनकी यक्तियों निम्न लिखित हैं। 

[१] चक्षुक ऊपर (वेत्यका प्रभाव नहीं पडता, जैसे 
तव्वार का देखते से ऑग् नहीं। कटती, अप्नि को ठेखने से आऔँग 
नहीं जछ्ती आदि | 

(२) यदि चश्नु प्राप्फारी हो तो वर आखेके अजन 
को या अनन-गअछाक्राक्रो क्‍यों नहीं देखनी ! 

(३ ) आपफारी हो ते निकटदूरके पठाथ एक साथ न 
दिखाई ठे | एकही साथ में शाखा ओर चन्द्रमा का ज्ञान मी न हो 
न बडे बड़े पर्चत आदि का ज्ञान हो । 

[४] आखे से किएणा का निक्डना मानना अनुचित 
है। आखें। में फिरण सिद्ध ही नहीं हो सकतीं । 

[७] निकट का पदार्य दिखाई देता ऐै, दर का नहीं 
दिखाई देता इल्मादि बातों मे के का क्षत्रेपणमम कारण ६ | 

आज वज्ञानिक व॒ग की कृपा से इस बात की साथारण 
विदार्थी भी समझता हे कि औ? से काश पार क्यों डिखा£ देना 
है, उपयुक्त मत भ्रमपुक्त है, साथ ही जे, नें से कि्णे निमल्‍ना 
मानते हैं उनका कहना भी झउपु्त है। सास्तत में पाप से ज्ग्मिं 
निकलती हैं, और वे औस पर पड़ती ७ (इनसे गन पदाये का 
ज्ञान होता है। ऊपर फी युछिया नि.सार ४। इनत्रा उदच्दर 
निम्न अ्रकार है । 


2 


२७२ ] पॉँचवों अध्याय 


[१] तल्वार को देखते समय आंखों पर तल्वार की 
किरणें पड़ती हैं, न कि तलवार ! काठने का काम तल्वार का है, 
जछोन का काम अग्नि का है, न॒कि उनकी किरणों का। हां ! किरणों 
का भी कुछ न कुछ अत पड़ता है। हेरे रंग का आखों पर 
अच्छा खग़त्र प्रभाव पड़ता 6, ज्याद. चमकदार और छाछ र॒ग का 
खराब प्रमाव पडता है | चचछ ऊ़िरणों का भी बुरा प्रमात्र पड़ता 
है; ज्याद. सिनेमा देखने से, झूम वस आदि में बैठ कर पढने से 
आखें जल्दी खगतर होतों हैं | यह किएणों का प्रभाव है। 


[२] फोकस ठीक न मिलने से अजन-शलाक्रा आदि 
दिखाई नहीं पड़ती । फोकस के लिये परिमित दूरी जरूरी है । 

(३) निकट या दृरक्षे दो पदार्शों की किरणें जब आँख 
पर पडती हैं. तर उसमें दोनों पदार्थ दिखाई देते हैं । 

(9 ) आंखों से किरणें न निकलने की जात ठौक है। 

(५ ) क्षयोपशम ते एक शाफि देता है, उसे हम छब्धि 
कहते हैं । देखने की लब्बि तो सद्य रहती है | कोई पदाय सामने 
छाने पर दिखाई देता है, प्रकाश से अ्रगट होता है, इनका कारण 
क्या है : इसका उचर जैनाचार्यों के पास नहीं है। दर्पण में अति- 
विम्ब बताते है और उसे छाया कहते हैं; परन्तु किरणों के निष्िच 
के बिना छाया कैंस होगी ? इल्लावि ग्रश्नों के विषय में मी वे मौन 
हैं| जैनाचार्यों ने आर्चीन मतका खण्डन तो ज़रूर ठीक किण है 
पर्तु वे अपनी बात कुछ नहीं कह सके हैं । पदार्थ की किरणों के 


हि 


आउपर पड़ने की वात म्गननेसे सच वात ठीक हो जाती हैं | 
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प्रश्न-वर्तमान थिद्धान्त के 3 नुसार अंधेरे में दूर का चमक- 
दार पदार्थ क्यें। दिखाई देता है और दूसरे क्‍यों नहीं दिखाई देते ? 

उत्तर-चमकदार पदाथ में स्वये किरणें होतीं हैं इसलिये 
उसकी किरणें ओखपर पडतीं हैं | इससे उसका ज्ञान होता है। 
दुसेर पदार्थों में किरणें नहीं होटीं हैं, इसलिये वें दिखाई नहीं देते | 
जब सूर्य वा उदय होता है तब उसकी किरणें उस पदार्थ पर 
पडतीं हैं, फिर छौटकर आँख पर पडतीं है इससे, हमे घह पदाथ 
दिखाई देता है । पारदशक पदार्थ पर पडी हुई किरणें लौटकर 
ओखपर नहीं पडतीं या पूरी नहीं लौटी, इसल्ये वह ठीक नहीं 
' दिखाई देता। ये बातें बहुप्रचाडित होने से यहाँ पर नहीं लिखी जाती । 
सार यह है कि जैनियों ने आँख को जिस प्रकार अप्राप्यकारी 
माना है, वह वैसी नहीं है । 
इस प्रकार किसी भी जैनाचार्य के मतानुसार अवग्रह के 
भेदों का ठीक विवेचन नहीं हो सकता है | अगर इस समस्याको 
हल करना चाहें तो हमें थोडी थोडी अनेक 'जैनाचार्यों की बातें 
अहण कर उन 'पर स्वतन्त्र विचार करना पड़ेगा । यहाँ निम्न- 
(लिखित बातें ध्यान देने योग्य हैं। ..' 

[१ ] दर्शन की वर्तमान परिभाषा ठीक नहीं हैं। पहिले 
जो मैंने 'आत्मग्रहण दशन है? ऐसी परिभाषा लिखी है, वह स््रौकार 
करना' चाहेये । ४205 

(२ ] अयथावमग्रह मे रूप रस गनध स्पश या राब्द का 
सामत्य ज्ञान मानना चाहिये । विशेषावश्यक की तरह रूप अरूप 
से परे न, मानना चाहिये । 
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[३ ] विशेषावश्यक आदि में जो व्यजनावग्रह का स्वरूप 
डछिखा है वह ठीक है, परन्तु उपकरण का छक्षण सर्वाथसिद्धि आदि 
के अनुसार मानना उचित है । 


[9 ]चक्कषु और मन को जैनाचार्यों ने जिस प्रकार 
९० | 9. 


'अप्राप्यकारी माना है उस ग्रकार अप्राप्यकारी वे नहीं हैं, किन्तु 
अन्य इन्द्रियों की अपे+] उन में कुछ विषमता अवश्य है । 

जब हम किसी पदाथ को छूकर उसके स्पर का ज्ञान 
करते हैं तब उसमें अनेक क्रियार होतीं हैं। पहिंले उसके स्पश 
का प्रभाव हमारी उपकरणेन्द्रिय पर पडता है, बाद में निवृत्ति, 
झ॒द्दिय पर पडता है, अभी तक ज्ञान नहीं हुआ है, पांछे भावे- 
ड्वियके द्वारा निवृत्ति इन्द्रिय का संवेदन हें।ता है, यह दरीन है। 
पीछे उपकरण का संवेदन होता है, यह व्यंजनावग्रह हैं । पछि 
पदाथ के स्पश सामान्य का ज्ञान होता है, यह अर्थावग्रह हैं। 
बाद में ईहादिक दोते हैं । 


इब्रियोंके चारों तरफ पतछा आवरण रहता है। कोई भी 
वाहिरी पदाये पहिले उसीपर प्रभाव डालता है। जब ज्ञानोपयोग 
इतना कमजोर या क्षणिक होता है कि वह उपकरण के ऊपर पड़े 
हुए अमावके सिवाय अथ की कल्पना नहीं करता तब वह व्यंजन 
( उपकरण ) का भरह्वण करनेवाल्ा होने से व्यंजनावग्रह कहलाने 
ल्गता है । 


चक्षु शश्य के उपकरण की रचना दूसेरे ढग की है । चक्षु 
का उपकरण, चक्लु के ऊपर नहीं किन्तु उसके दढायें वायें होता 
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है । जो बाल्योपकरण ( पछक वगैरह ) हैं वे देखते समय हट 
जांते हैं, इसलिये पदाथ की किरणें उपकरण पर न पड कर निवृत्ति 
पर सीधी पडतीं है इसलिय चहों उपकरण [ व्यजन , के जानने 
की आवश्यकता नहीं है । श्सीस उसके द्वारा व्यजनावग्रह नहीं 
होता । यही बात मन के विषय में है। इस विषय में और भी 
विचार करने की आवश्यकता है । सम्मव है. व्यजनावग्रह के ठीक 
स्वरूप को सिद्ध करने का कोई अन्य मार्ग निकले अथवा व्यजना- 
बग्रह का मानना ही अनावश्यक सिद्ध हो । यहाँ तो मैने त्रुटियों 
का दूर करके यथाशाक्ति समन्‍्बय की चेष्ठा की है। 
ईहा। के विषय में भी जैनाचार्यो में मतभेद रहा है | पुराने 
छोग ईहा और सशय में कुछ अन्तर नहीं मानते थे परन्तु पीछे क 
आचार्यों ने सोचा कि 'सशय तो मिथ्याज्ञान है इसलिये उसको 
सम्यग्ज्ञान के भेदों में न डालना चाहिये” (१) इससे ईह्ा और संशय 
में भेद माना जाने छगा | ईंहा का स्थान सशय और अवाय के 
बीच में होगया | ईहा सशयनाशक माना जाने लगा। 
सर्वाथसिद्धि में जो ईंहा का उदाहरण दिया है वह बिलकुल 
सशय के समान है | वे कहते हैं कि यह सफेद बस्तु बकपाफ़ति है 
या पताका है, इस अकार का ज्ञान ईहा है (२) ।” इसके वाद वे 
संशय और ईहा का अन्तर भी नहीं बताते । परूतु पछि के आचार्य 


१ ईहा ससयमेत्त केरे न तये_ तओ जमन्नाण | मइनाणसों चेहा कहम- 
नताण तई जुत्त | १८२ विशेषा० 
२ अवभहगरहीतेज्थे तद्रिशेषाकाक्षणमीहा यथा शुक्रू रूप हि बलाका 


पताकीति १-१५॥। 
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इस वात का ठीक निर्णय कर सफे है | उनेन ईधा और नगय में 
स्पष्ट भेद बताया है (१) आर इसीटिय आज कल मश्सिद्धि क 
वक्तव्यका अब खीचतानकर वनमान मान्यता के अनुरुप विव्य 
जाता हैं| पज्यपाद ने सभ्य के समान जो उदाशग्ण दिया हैं 
उसके विप्रय में कहा जाने छगा ह कि थे दो उदाहरण & । परन्तु 
[१] जब अबग्रह अबाय और धारणा भें एकएक ही उदाहरण 
उनने दिया 8 त्तब इंहा भें ही दो उदाहरण क्यों दिय?१ [२] 
दो उदाहरणों के लिये दे वाक्‍य बनाना चाहिये परूतु यहाँ एक 
ही वाक्य क्यों रहा * [ ३ ] उनने सशय और ४ हा का भेद वर्यों 
न बताया १ [ ४ ] बलाकया भवितत्यम! इस प्रवार का स्पष्ट 
निर्देश क्यों न किया ?! [५] प्रश्लाबक “कि! अव्ययका प्रयाग 
क्यों किया जो कि यहाँ सशय-सूचक ही है । इन पौच कारणों से 
मानना पड़ता है कि स्रीथसिद्धिकार उन्हों आचार्यो की परम्परा में 
थे, जो इंहा और संगय को एक मानते थे। परन्तु यह मान्यता 
ठीक न थी। अन्य आचार्थोने इसका ठीक सुधार किया है | 
अवाय के >पिय में भी जनाचार्यों में चहुत मतभेद है। 
पहला मतभेद तो नाम पर ही है। केा४ इसे अबाय कहता है, 
कोई अपाय कह्दता हैं | “अपाय'” का ग्राकृतरूप “अवाय? होता डे । 
सम्भव है ग्राकृत के 'अवाय” रूप को सेरक्षत का समझ डिया गया 
हो क्योंकि सस्कृत में 'अबः और “अप? दोनों ही उपसभे हैं। 





१ नह ईहाया निर्णयविराश्लात्सडयप्रसज्ष इति तन, पि कारण ! अर्घा 

[न] 9 चु नि ९६७ 
दानाव्‌ अवगृझ्मार्थ तद्विशेषलव्ध्यश्मधोदानमीहा । सश्य पुनर्माथविशेषालम्दन, 
१--१४-११ सशयपूर्वकत्वाच | १-१४-१२ | राजवार्तिक | 


री । 
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अयवा यह भी समर है कि सस्कृत में ही यह “अवाय' हो परन्तु 
कुछ लोगोने इसे प्राकृत का रूप समझकर संस्कृत में अपाय बना 
लिया हो । श्रेताम्बर सम्प्रदाय मे 'अपाय” पाठ बहुत प्रचलित हैं 
ओर दिगम्बरों में 'अवाय' | दिगम्वराचाय अकलूंकदेव दोनो का 
समन्वय वडी ख़बी से (१) करते हैं| उनका कहना है कि “दोनो 
णठ ठीक हैं | सभ्य में दो कोटियों थीं, अवाय में एक कोटि 
बिलकुछ दूर दो जाती है जब कि दूसरी कोटि “पुरी तरह गृहीत 
हो जाती हे । पहिली के अनुसार अपाय नाम ठीक है दृस्तरी के 
अनुसार अबा|य नाम ठीक है | अपाय अर्थात्‌ दूर होना, नष्ट होना 
आदि, अबाय अर्थात्‌ गह्दण ह।ना ।” खैर, यह तो नाममाञ् का 
मतभेद हुआ | इसके स्वरूप में भी मतभेद है | 

विशेषावश्यककारने (२) अपाय के विषय का मतभेद इस 
प्रकार बतलाया है---“काई काई आचार्य दो क्रोटियों में से असल 
कोटि को दूर करने की अपाय कद्दते हैं और सल्मकाटे के ग्रहण 
करने को घारणा कद्दते हैं | [ अकंकदेवने जो अगय और अबाय 
में अथमभेद बत्तताया है उसको ये अपाय और धारणा कहते हैं । ] 








२ किसयमपाय उतावाय इंति उमयथा न दावोड्न्यतरवचनेप्न्यतरस्यार्थ ] ही- 
तत्वात्‌ | यदा न दाक्षिणायो3यमि ययाय त्याग करोत तदीच्य हत्यवायोधिगमो- 
इपग्रहीत | यदा वादीच्य इत्यवराय करोंति तदा न दाक्षिणात्योष्यमित्यपायोडर्थ- 
प्रशतः । १-१५-१३ । राजवार्तिक | 

[२] केइ तयण्णविस्तेसावणयणम्त अवायमिच्छति सब्भूयत्यवित्तेसावधारणं 
धारण बेंति | १८५ | कासइ तय ने व.रेगमत्तओोध्वगमण संवे भूए। सब्मूयसमण्ण- 
प्रओो तदुभयओकासइ न दोसो । १८६ । सन्ो वि य सोड्वायो भेंगे वा होति 
पचवत्यूणि | आहिव चिय चउहा मई तिहा अन्नहा हाई। १<८७। 
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परत यह कहना ठीक नहीं, क्योंकि किसी को अन्वय ( वि ) 
मखसे निश्चय हों, किसी को निषेघमुख से निश्चय हा, देसी का 
उमय-मुख से निश्चय हो इसमें कुछ अन्तर नहीं ढें । अगर इनका 
खतन्‍त्र जुदा जुदा ज्ञान माना जायगा तो घारणा के स्थान पर एक 
नया ज्ञान मानना पड़ेगा । इस ग्रकार पाँच ज्ञान हो जायेंगे । अथवा 
अगर धारणा को न मानोंगे तो तीन ही ज्ञान रह जायेंगे ।” 

इससे माद्म होता है कि एक प्राचीन मत ऐसा मी था जो 
घारणा को अलग भेद नहीं मानना चाहता था। परन्तु घारणा का 
नाम अ्रचलित जरूर था इसलिये वह उसे अपाय के अन्तर्गत करना 
चाहता था । आजकल जिस अथ॑ में धारणा का प्रयाग होता है ._ 
उसका वह निषेघक था। यह प्राचीन मत तथ्यगून्य नहीं है । 
धारणा को मानना ठीक नहीं माछ्म होता, यह वात आगे के 
वक्तव्य से माद्ूम हो जायगी | 

घारणा के खरूप में भी वहुत विवाद हैं | पिछला मत यह 
है (१) कि अवाय की दढतम अवस्था-जो संस्कार पैदा कर सके- 





(१) ठ एवं दद्तसावस्थापन्नों घारणा । प्रमाणनयत्वालोक २-१० । 
दद्तमावस्थापन्नों हि. अवाय- स्रापदोक्तित्नशाकिविज्षेषलपपस्फारदारण 
काठान्तरें स्मरण कतु पयामोति | र्नाकराव्तारिया | विद्यानन्दी में भी अमाण- 
परीक्षा मे धारणा ज्ञानको सांच्यवहारिक अत्यक्ष साना हैं। “तदेत्तुष्टयम्रपि . 
अफ्षव्यापारापेक्त सनोध्पेक्ष च - तत एवं इन्द्रियप्रत्यक्ष देशतोविशद अधिसवादक 
पतिपत्तव्य ।? मतलब यह है कि जन नेयायिकोंका मत है कि सवाय क अनन्तर 
हेनिवालो ज्ञानकी एक उपयोगान्‍्नक अवस्था ही धारणा है। सत्कार धारणा नहीं 
घास्या का फल है | अमाचन्द्र तो स्पष्ट ही धारणा को साच्यवहारिक गत्यक्ष कहते 


हैं--सत्कार... साब्यवहारिकपतत्यक्षमदो घारपा--भमयकमलमार्तण्ड- 
ठत्तीय परिच्छेद [ 


/ "3 कि, 
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आरणा ८ । यह मत भी ठीक नहीं है परन्तु अन्य सब मर्तों की 
अयेक्षा छुछ ठौक है । 


इस मत से जो प्राचीन मत है वह क्षति को या स्॒ृति के 
कारण को (१) धारणा कद्दता है | इस मत के अनुसार सस्कार भी 
धारणा कहन्यता हे, आर तीसरा प्राचीनमत तीना को धारणा 
कहता है। इस मत के अनुसार अचाय की ददतम अवस्था भी 
धारणा है संस्कार भी घारणा है और स्मृति भी धारणा है। (२) 


स्वत को धारणा मानने से, धारणा साव्यवहारिक प्रत्यक्ष 
के भीतर जामिल नहीं हो सकती, क्योंकि स्मृति, परोक्ष रूप होने 
से साब्यवहारिक प्रत्यक्षरूप नहीं है । इससे विद्यानन्दी के 
वक्तव्य से विरोव होता है । 

कोड़े किसी एक को या दो को या तीनों को धारणा माने 
परन्तु ये तीनों मत ठीक नहीं हैं | इनमें सव से अधिक आपत्ति- 
जनक मत, संस्कार को थारण। मानना है । वास्तव में सस्कार को 
तान से मित्र एंक सखतन्त्रगुण मानना चाहिये, जैसा कि वैशेषिक 
[३] दर्शन में माना जाता है। 


शनि पीना मिल लय पलक एन अल मन जज दल ताज टज ज अजब बल 
।, (३) काडान्तरे अगिस्मरणकारण धारणा | सर्वार्थेसेद्धि १-१५॥। निर्शा 
तावाइविस्मृतिर्धारणा । से एवायमित्यविस्मरण यतों सवाति सा धारणा | 
न० राजवाधिक | १०१५-४ | 

(४) तयगतंर  तयत्याविश्ववण जो य वासगाजोंगो | काठतरे ये ज पुणर- 
जुगरण थारणा सा उ | विशेषावश्यक | २९५ । 

(५) भावनाख्यस्तु सह्कारो जीवगूप्िरतीनिय | कारिकावकी १६० | , 
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प्रत्येक ज्ञान लग्धि और उपयोग, इस प्रकार दो प्रकार का 
हाता है । किसी भी ज्ञान का भेद उपयोग के भद से माना जाता 
है | उपयोग के भेद से छब्धि के भेद की कल्पना की जाती है। 
अगः हम संस्कार को ज्ञान मानेंगे तो उत्तका छब्बविरूण क्या और 
उपयोग क्या ? इसका निर्णय न होगा। 


प्रशन-सेस्कार की जो न्यूनाविक शक्ति या उस भक्ति को 
पैदा करनेवाला क्षयोपशम है, वह छब्धि है, और उठ्से उत्पन्न 
सरकार उपयोग है । 


उत्तर-अगर संस्कार को उपयोग माना जायगा ते एक. 
ज्ञान का सेस्कार जवतक रहेगा तबतक दूसरा ज्ञान पैदा न हो 
सकेगा क्योंकि पृथे उपयोग के विनाश के विना नया उपयोग पैदा 
नहीं हो सकता, क्योंकि एक साथ में दो उपयोग नहीं होते | 
इसलिये दो ज्ञानों के सत्कार भी एक साथ न रहेंगे । तब ते किसी 
ग्राणी की कभी भी दो वस्तुओं का स्मरण न होगा | 

ग्रइन-अगर रुंस्कार को रूब्धिरूप ज्ञान माने और स्मरण 
को उपयोगरूप ज्ञान माने ते| क्या हानि हैं ? 


उत्तर-यह बल्त नहीं बन सकती, क्योंक्रि सेस्कार किसी 
न किसी उपशोग का फल है | परन्तु रब्धि किसी उपयोग से पैदा 
नहीं होती | चढ़ उपयोग का कारण है न कि कार्य । संस्कार 
अगर लब्विरूप होता ता उमके लिये किसी उपयोग की आवर्य- 
कता न होती । संस्कार में उपयोग की अपेक्षा कुछ विश्वेषता नहीं 
आसकती, इससे हम उसे नया ज्ञान भी नई मान सकते । 
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प्रइन -सेस्कार पत्र उपयोग का भडे ही फल हो पल्तु वह 
का कारण है, इसल्यि हम उसे स्वृत्ति के लिये छब्धिरूप 
मनि नो क्या हानि 
उत्तर-में कह चुका हूँ कि लब्धि किसी ज्ञानोपयोग से पैदा 
नहीं होनी, इसडियि सेम्कार को छतब्धि नहीं कहा जा सकता। 
यदि ज्ञान का कारण होने से कोई रूब्चि कहलाता हैं तो अवग्रह 
ई$हा के लिये लब्चि होगा, ईहा अवाय ओर धारणा के छिये, धारणा 
स्मृति के लिये, स्मृति प्रत्मभिन्नान के लिये र्धिरूप होंगे । इसालिये 
ज्ञान का कारण होने मे किसी को छब्धघिरूप कहना ठीक नहीं । 


दसरी वात यह हैं कि छब्धि सामान्य जक्ति हे। उसमे 
किसी विशेष पदाथ का आकार नहों होता। जैसे--आँखों से 
दग्वने का जक्ति में घटपट आदि #शिप पदार्थ का आकार नहीं 
रहता किन्‍त उसके उपयोग में रहता है | सरकार में घटपट आदि 
विशेष पदार्थ का आकार रहता है, इसलिये उसे रूब्धि नहीं कहा 
जा सकता । 

तीसरी बात यद्द है कि जब किसी आत्मा में संस्कार थोड़ा 
पडता है और किसी में ज्यादः पडता है तब इसका कारण क्या 
। कद्मा जाथगा जिस प्रकार अन्य ज्ञानों की न्यूनाधिकता उनकी 
छब्धि की न्यनाधिकता से पेश होती हैं, उसी प्रकार संस्कार 
की न्यनाथधिकता भी किसी छब्धि की न्यूनाधिकता को बत- 
छाती है । अगर 'सस्कार स्वयं रूब्धरूप होता तो उसे किसी दूसरी 
लब्धिकी आवश्यकता क्यों होती ? अगर लब्धि के लिये लब्धि की 
कल्पना की जायगी तो अनवस्थादोप होगा। ' 
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इन तीन कारणों से सस्कार को लब्धि मानना अनुचित 
है । जब सस्‍्कार, उपयोग रूप भी नहीं है और लव्पिरूप भी नहीं 
है तब उसे ज्ञानसे मित्र शुण मानना उचित है। एक वात और 
भी विचारणीय है । 
धारणा मतिज्ञान है और वह अवाय के वाद होता है । 
परल्तु अगर किसी मनुष्य को किसी विषय में सदेह पैदा हुआ, 
पीछे उसका ईहा और अवाय न हो पाया तो क्या उसके संदेह 
का सस्कार न होगा : क्या हमें सन्देह का स्मरण नहीं होता १ 
यदि सन्देह का भी संस्कार होता है, ईहा का भी संस्कार होता ड्लै 
अवाय का भी सस्कार होता है, रूतज्ञान का भी सस्कार होता ह्ढै 
( क्योंकि व्कतज्ञान से जाने हुए पदार्थ का हमें स्मरण होता है ) 
अवधि आदि का भी सस्कार होता है, तव सस्‍्कार अवाय के 
अनन्तर होनिवाला मतिज्ञान कैसे माना ज! सकता है? इतना ही 
नहीं, उसे ज्ञान ही कैसे कहा जा सकता है : क्योंकि वह किसी 
भी ज्ञानहुप नहा ठहरता । अवग्रह की धारणा इह्मा की घारणा 
आदि प्रयोगों से वह ज्ञान का सम्बन्धी कोई मिन्नयुण ही सिद्ध होता है। 
अदन-संस्कार को अगर प्ृथकूमुण माना जायगा तो न्यूना- 
घिक सस्कार का कारण ज्ञानावरण कम न हो सकेगा। तव उस 
का कारण क्या होगा £ 
उत्तर-जब हम कोई पत्थर फेंकत हैं. तव किसी के हाथ 
का पत्थर दस गज जाता है, और किसी का ५० गज जाता है 
और किसी का सौ गज जाता है । इसका कारण पत्थर में पैद 
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हेनिवाल्य वेग है जो हाथ की शाक्ते प्त उत्पन्न हुआ है । वेग और 
हाथ की शक्ति मे कार्य मारणभाव है और जुदीज॒दी वम्तुएँ हैं | इसी 
प्रकार जो उपयोग जितना तीजत्र है उपका सत्कार भी उतना ही 
अविक स्थायी है। उपयोग और सस्कार में कार्यकारणमभाव है, 
परन्तु दानें। एक नहीं हैं । 
प्रश्व-कित्ती का उपयोग तीतर होकरे भी शीघ्र नष्ट हो 
जाता है, किती का मन्द होकर के भी बहुत स्थायी रहता है। 
बालक किसी पर ख़ब पसन होता है और उसे देखकर नाचने 
रुगता है, पल्तु जल्दी भूछ जाता दे । साधारण मनुष्य भी ऐसे 
* देख जाते हैं, जय क्लि अन्य मनुष्य बहुत दिन तक स्मरण रखते हैं । 
उत्तर-जैसे वेग सस्कार अनन्तकारू तक स्थायी रहता है 
उसी प्रकार भावना भी । परल्तु दूसरे ज्ञानोपयोग उसमे 'िक्षेय करते 
हैं । जैसे एक गति दूसरी गति के सस्कार को न» तक कर सकती 
है उसी प्रकार एक ज्ञान दूसरे ज्ञान के सत्कार को नष्ट तक कर 
सकता है । पत्थर का टुकछ्य थोडी शक्ति से जितनी दूर जा सकता 
है, रद का ढेर उसत्‌ कम वजन होक( भी और उससे कव्गुणी 
शक्ति का उपयोग करने पर भी उतनी दूर नहीं जाता। इप्तका 
! कारण यद्द है कि रुए का ढेर वायु की इतना नहीं काट सकता 
जितना पत्थर का टुकड़ा । वायुके घरषण से जिस प्रकार “पत्थर 
आदि का वेग क्षीण होता जाता है, उसी प्रकार सस्कार भी अन्य 
उपयोगोंसे क्षीण होता रहता है | बालक के वर्तमान ससस्‍्कार जितने 
प्रबल होते हैं उसको क्षीण करनेवाले दूसरे संस्कार भी प्रबछ होते 
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हैं जो पहिले संस्कार के नए करते हैं | मतलव यह है कि उपयोग 
की तीमता, सेस्कारों का सब॒पोण आदि पर किसी सस्कार की 
स्थायिता निभर है , वह ज्ञानातरण के क्षयोपञ्म से स्थायी अत्त्यायी 
नहीं होता । ज्ञाववरण का उसके साथ परःपरा सम्बन्ध है- 
साक्षात्‌ नहीं । 


तीसरी जात यह है कि सेस्कार अगर ज्ञानरूप होता तो 
चारित्र का सेस्कार न होना चाहिये । जिस प्रकार ज्ञान की वासना 
बनी रहती है, उर्स, प्रकार क्रोधादि कषायो की ( चारित्र के 
विकारों क्षी ) भी वासना वनी रहती है । 


प्रचनत-कषायका संस्कार भी ज्ञान का ही संस्कार है। 
किसी अनिष्ट घटना से हमें किसी पर कऋ्रेच होता है। जबतकऋ 
उस घटना का स्मरण बना रहता हैं तवतक क्रोध बना रहता है । 
क्रोध की वासना ज्ञान की वासना से जुदी नहीं है । 


उच्तर-भिसी बाल-रोगी को डेक्टर नह्तर लगाता है। 
शेगी डॉक्टर पर क्रोध करता है, उसे मारने क्री चेष्ठा करता है. 
गालियाँ मी देता है । परन्तु जब उसे आराम हो जाता है, तो 
उसका क्रोध चल जाता, है वल्कि उसे प्रेम या भक्ति पैदा हो 
जाती है । यहाँ उसे नज्तर छगाने की घटना के ज्ञानका संस्कार 
तो है, परन्तु कषाय का संस्कार नहीं है | यदि दोनों ही संस्कार 
एक होते तो एकके होने पर दूसरा भी होना चाहिये था । मतलब 
यह है कि संस्कार ज्ञान का मी होता है, चारित्र का भी होता है, 
गतिका भी होता है और वन्धका भी होता है । इस प्रकार संस्कार 
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एक गुण है, जोकि जड और चेतन सभी पदार्थों में पाया जाता 
है। ज्ञानके सेस्कार को हम भावना, कपाय के सम्कार को वासना 
गतेके सस्कार को वेग, और बन्ध के संस्कार को स्थपिति-स्थापक 
कहते हैं । एक बेंच को हम हाथसे झुकाले हैं | जबतक वह हाथ 
से पकडा 5आ रहता है तबतक झुक रहता है । छोड़ने पर फिर ज्योका 
स्यो हो जाता है। यह बन्धका संस्कार स्थिति-स्थापक कहछाता है। 


प्रशन-सत्कार अगर खतन्त्र गुण है तो उस को न्यूवापिक 
करने बरा्गय कम कौन है ! 


उत्तर-सस्कार का घातक कोई कम नहीं है । जो संस्कार 
जिस ग्रुणका होता है, उस गुणके घातर कम का उसपर प्रभाव 
पडता है | 

प्रन्‍न- ज्ञान, स्वयं एक युण है । उसमें सस्कार नाम का 
दूसरा गुण कैसे रह सकता है ? गुण में गुण नहीं रह सकता । 


७ ४ 


उत्तर-सस्कार ज्ञान का होता है, ज्ञान में नहीं होता | 
होता तो वह आत्मा में ही है | अगुरुल्घुत्त गुण गुणोंको बिखरने 
नहीं देता, परन्तु इसका मतलब यह नहीं है कि वह गुणों में रहता 
है। वह द्रव्य में ही रह कर दूसरे गुणों पर प्रभाव डालता है। 
इसी प्रकार संस्कार भी आत्मा में रहकर ज्ञानादि गुणों पर प्रभाव 
डालता है | अथवा जिस प्रकार वेमाविक गुण एक खतन्त्र युण 
है, जिसके निमित्त से सम्यक्त्व ज्ञान चारित्र आदि में विभाव परे- 
णति होती है, परन्तु उसका आधार ज्ञानादि गुण नहों हैं, किन्तु 
ऋब्य है; इसी प्रकार संस्कार है। 
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माढ्म होता है कि पीछे के जैन नैयायिकोंने भी संस्कार 
को एक खतन्त्र गुण मानलिया है। ख्वाकरावतारिकां (१) में 
संस्कार का अर्थ आत्मणक्ति-बिशेप किया गया है। यदि उन्हें 
सेस्कार को ज्ञानरूप मानना मजूर होता तो चह ससस्‍्कार को ज्ञान- 
विशेष कहते, आत्मशक्ति त्रिशष न कहते । इन सब कारणों से 
सस्‍्कार को धारणा मानना अनुचित है | 

स्प्रुति को धारणा मानना भी अनुचित है । क्योंकि, धारणा 
तो सान्यवहारिक अल्यक्ष माना गया है, यह में पाहिले कद चुका हूँ । 
दूसरी बात यह है कि स्वृति को परोक्ष मान करके भी अगर दसे यह 
शामिल किया जाय ते प्रह्माभिज्ञान तर्क॑ आदि को भी यहाँ 
शामिर करना पडेगा | अगर कहा जाय कि तर्क ते ईहा मतिज्ञान 
(२) है तो यह भी ठीक नहीं, क्योंकि तर्क के पहिंले स्व्वते की 
आवश्यकता होती है, इसलिये रूति का स्थान ईह। के पाहिले होगा, 
जब कि धारणा इंहा के बाद होती है । 

इस विवेचन से जैन नैयायिकों के मत का भी खण्डन हो 
जाता है | वे अवायके बाद ज्ञान की इढतम अवध्या को धारणा 
कहते हैं, जिससे कि सल्कार पेदा होता है, परन्तु जब यह सिद्ध 
हो चुका है कि सस्कार ते। अवग्रह ईहा आदि मतिज्ञान ररुतज्ञान 
अवधिज्ञान आदि सभी ज्ञानों का पड़ता है, तब अवायके बाद दृढ़- 
तम अवस्थावाले धारणा ज्ञान को पृथक्‌ मानने की क्‍या जरूरत 





(१) संस्कारस्यात्मशक्तिविशेषस्य । रत्वाकरावतारिका । हे-३ | 


(२) ईहा उह्ा तर्क: परीक्षा विचारणा जिज्ञसित्यनर्थान्‍्तर्मू | तत््वाथ 
साृप्य [ १-१५। 
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है ? मतरूब यह है ऊ्रि तीन प्रकार में से किसी भी प्रकार को 
धारणा मानो, परन्‍्तु वह ज्ञानका कोई खतन्त्र भेद सिद्ध नहीं होता 
है| इसलिये अवम्रह, ईंहा और अचवाय येतीन भेद मानना ही 
उचित है । 
च-चह्ठ वहुविंध आदि के विपय में जैनाचार्यो में बहुत 
मतभेद हैं और ३३६ भेद करने का ढग भी अनुचित है। पहिले 
में इनके नाम और लक्षणों के भेदों को लेता हूँ | अनि.स्त, निस्ृत 
उक्त, अनक्त के बिपय में बहुत मतभेद है। कोई इनकी परिभापा 
_फो बदलता है तो कोई इनके बढले में दूसरे भेद बतलाता है। 
! पब मतभदों का पता निम्न लिखित तालिकासे माछ्म होगा। 


प्रथममत द्वितीयमत तृतीयमत चतुर्थमत 
१ अनि.सत. निःसुत अनिश्रित अनिश्रित 
२ नि.सत अनि सृत निश्रित निश्चित 
३ अक्त दक्त असदिग्ध उक्त 
2 अनुक्त अनुक्त संदिग्ध अनुक्त 


प्रथम मत के अनुसार इन चारों का अथ पढहिले ढिखा 

गया है | 
ह दूसरे मतमें अनिःसुत की जगद्द नि.स्तत किया गया है परल्तु 
यह सिर्फ क्रम का परिवर्तन नहीं है किन्तु अर्थ का पख्िर्तन (१) 











(१) अपरेषा क्षिप्रानि सृत इति पाठ त एवं वर्णयन्ति श्रोत्रेल्वियेण शब्दम- 
बगृह्षमाण मयुरस्य वा कुरटस्य वा इति कश्रित्नतिपथते अपर स्वरुपमेवानि सृत 
इति | स्वार्थत्िद्धि १-१६ | 
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भी है । दूसरे मत के अनुसार नि'सुत उसे कहते हैं. जिसमें विशेष 
भेद का भी ज्ञान हो। शब्द सुनकर यह भी जानना के यह मयूर 
का है या कुरकुर का, यह निःसत कहलाता है । परन्तु इस प्रकार 
वा विशेष निर्णय तो अवाय कहलाता है, और नि'सृत का तो 
अबग्रह हा भी होता है, तव यह परिमाषा कैसे ठीक हो सकती है 


तीसरे मतमें लिंग से-चिह से किसी वस्तु का ज्ञान निश्चित 
और लिंग बिना किसी वस्तुका ज्ञान अनिश्रित है। असदिग्घ का 
है, संशयादि रहित और संदिग्ध का अर्थ है, विशेष में संदेह 
। यदि सदेहसाहित को संदिग्ध माना जाय तो उसका अबग्रह . 
कैसे होगा ! अथवा अवग्रह इहा अपाय ते निश्चितज्ञन के भेद 
हैं, ₹न्‍हें अनिश्चित (१) रूप कैसे कहा जा सकता है | 


चतुथमत के विषय में सिद्धसेनगणी (२) कहते हैं कि उक्त 
आर अनुक्त ये ब्रिपन सिर्फ कान के विषय हैं | अनुक्तका अर्थ 
अनक्षरात्मक झब्द है। सिर्फ कान का विपय होंने से अन्य आचार्यों 
ने इसको टिया हा नहीं है ओर इसके बदले में निश्चित, अनिश्चित 


माने हैं | 
७७८9 ााउ आल मा कब कक नली नील वकनननककी 

५?) वच्चार्थ म अमदिग्य और सदिग्ध पाठ है, और विशेषावश्यस से 
नाल्ति जोर अनिशित पाठ है | यद अच्दद ही है, अर्थ भेद नहीं, इसलिये 
हमे पानवा मन नहीं यह सकते | 

/+) उत्मयरहणानि इयये विकलए ओजाबग्रहविषय एवं ने सर्व- 
चरायनि। अनास्ननादन्य - झच्ठ एप अनक्षरामऊफोइप्रिधीयते 
दफा दापमात्या चार्पररिन विरुष अजाय जय विफय उपन्यस्त निशित- 
इरफ़्णागात । 55 माल दाझा १-१६ | 


॥ 
ष्दँ 


९५ 
य््‌ 
७ 

है 
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अकलकदेत्रने उक्त और अनुक्त को भी आँख आदि सभी 
न्द्रियों का विषय सिद्ध करने की कोशिश की है, परन्तु वह अस- 
फल रही है । 
पुत्र और अष्छ्त की परिभाषा भी मतभेद से खाडी 
है। 
सर्वाथसिद्धिरार कहते हैं-'निर्तर यथाय ग्रहण ध्रुव 
है (१)। यञ्ञ पर य्थाथ ग्रहण ब्यथ है | यथार्थप्रहण ते सभी 
भेदों में »। राजवाहिक में 3कल्बदेव यथार्थ ग्रहण को (२) 
पघुव कहते हैं । इसमें भी इसी प्रकार वी व्यरवता का दोष है। 
पल्तु वे पद्रहंच व तिंक को व्यास्या [३) में निरन्तर ग्रहणको पक 
कहते हैं और बारबार न्यूनाधिक ग्रहणवो अष्छ्व कहते हैं | इस 
प्रकार धारे धोरे अहण करने का नाम अष्छुव ग्रहण हुआ परन्तु यह 
अक्षिप्र से कुछ विशेषता नहीं रखता । सिद्डंसन गणी (४) कहते 
हैं कि इन्द्रय अथ और उपयोग के रहन पर भी कभी ग्रहण द्वोना 
कभी न हे।ना अष्छत है और सदा होना व हे | यदि यह कहा 


श्र 


न 





(२) ध्व्व निर तर बधार्थभहणस्‌ | १-। 

(२) ध्सव यथार्थप्रहणात्‌ू | १-१६-। 

(३) यथा प्राथनिक इव्दअहण तथावस्थत्मेच शब्दमवग्रहणाति। नोन 
नाग्यध्कि , प.न पुन सन्लेशविश्द्धपरिणास्का णाप्श रया मना यथाररूपप- 
रिणामोपात्त भ्ोत्रेष्धियसानिव्येषपि.. ठंदावरणस्थेषर्दाषदाविभ!वात्‌ू पोन-पानक 
प्रदष्टावइ ए श्रोत्री हय/बरणादिक्षयो पशमपीरिणागजाब्ाष्सव्रण्यूहणा ति | 
१-१६-॥। ' 

(४) सतीडिये सति चोपयोंगे सति च विषयप्तम्बन्धे कदाचित्त विषय तथा 
परिच्छिनाते कदाचिन्न इत्येतदरूवमबगृदणाति | १-१६ | 
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जाय तो भी ठोक नहीं | क्योंक्रे जिस समय ग्रहण न होगा उस 
समय उसे अवग्रह ही कस कहा जायगा ? खुर, ध्छच-अब्झबकी 
परिभाषा कुछ भी हो परन्तु बह निश्चित नहीं हे । 

यहा एक बात यह भी विचारणीय है कि स्वाय॑सिद्धि के 


ऐप 


अनुमार वहु वह॒विध्र आदि समी विशेषण [१] “अ4! के बतलछाये 
गये हैं इर्स,लियि वे घ्छच का 3बग्रह, अध्छ्च का अवग्रह, कहते 
हैं । परन्तु यहा जो व्य्याएं की जाती हैं वे क्रियात्रिशिषण [२] 


क्रो ७. ९६ 


बना देती हैं | क्षित्र और अक्षिप्र को तो सभी क्रियातिशेषण कहते 
हैं | यह कहा तक उचित है, यह भी विचारणीय है । 


इस प्रकार अनेक तरह वी ग्डबडी इस विपय में हे, जिस 

से माछम ह ता हे कि मूछ में बद्वादिका विवेचन था ही नहीं । 

सूत्र साहिल में यह कदाचित्‌ मिले भी तो समझना चाहिये कि 

पीछे से निछाया गया दे । ननन्‍्दीसुत्र में मुझ ये विशेषण नहीं मिले । 

मतिज्ञानके ३३६ भेद करना भी उचित नहीं ह। किस 

भी वलूठके भेद ऐसे करना चाहिये जो एक दूय्रे से न मिलते हों | 

एक भेद अगर दूसरे भेद में मिले तो वह वर्गाकरण उचित नहीं 

(+) यद्यवस्डादयी बह़वाद नां कर्मणामाक्षेप्तार- बद्ाद नि पुनावेंशेपणान 
वस्यत्याह अर्थस्य । १-२६ । 


कप. 








;। 


र्‌ झार 
न्ते 6 | परिले अर्थ से उनने शान विशष्ण कहा है परतु इस अर्थ में घ्त्व 
अप्त्व ऊर्थ के विशेषण बनते है परन्तु यह मत दूं । 
र्मवत्वित इृद वे शान विशषषम्‌ अचूवमनवस्थित यथा नमाजनजल | 
अपया ध्यत्र स्थिर- पदरतादि, ऊपत आअध्विरो विदुदादे- | १-६ | 


द्रव 


मत्भे; और आलोचना / २९१ 


कहँला सकता । प्राणियों के मनुष्य, पशु, पक्षी, स्त्री, पुरुष, नपप- 
सक, बालक, युवा, वृद्ध, इस प्रकार' नव भेदें करना अनुचित है, 
क्योंकि इसमें स्‍त्री पुरुषादि भेद मनुष्यादि भद्दों' में चले जाते हैं | 
बहु आदि भेद्दों मे भी यही गड़बड़ी है। बढ़, बहुविध, एक, एक- 
विध ये चार भेद क्षिप्र भी हो सकते हैं और अक्षिप्र भी हो सकते 
हैं, इसलिये इनकी चारं न कद कर आठ कहना चाहिये । इसी 
प्रकार ये आंठ-निःसत भी हो सकते हैं, अनिःस्॒त सी हो संकते 
हैं । इसलिये सोलह भेद होगे । इसी प्रकार इनको उक्त; अनुक्त 
और ्हुत्र अष्छंव से भी गुणा करना चांढिये | मतंल्य यह 'है कि 
पहिले ते भेरों की परिमाषा और मान्यता 'ही ठीक नहीं है। अगर 
हो भी तो उनका' गुणा करके प्रमेद' निक्ोडने का' ढग अच्छा नहीं 
है | सग्भमतः इस गडबड़ी का इतिहास इस प्रकार ६- 
१ मूल में बहु बहुवित्र आदि भर थे ही नहीं। 

. २ किसी आचाये न मतिज्ञान की विविधता समझाने के 
लिये बहु वहुविध आदि को उदाहरण क रूप में लिखा, वर्गीकरण 
के लिये नहीं | 

३ इसके बाद किसी आचायने मतिज्ञानके २८ भेदों को 
बारह से गुणा करके ३३६ भेद कर दिये | उनने यह न सोचा 
कि सब्र के साथ इनका गुणा करने से भेदें की सगति होगी 
यान होगी । 

४ पीछे जब उक्त अनुक्त आदि का सत्र इंद्रियों से सम्बन्ध 
न बैठा, ध्कव और घारणा में गइबड़ी होने ठगी तब आचार्यों ने 
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इनकी परिभाष। बदलना शुरू किया । लेकिन मूछ ही ठीक नहीं 
या, इसलिये सुधार न हा सका । 

७ म. महा्र.र के समय में मतिज्ञान के इन्द्रिय अनिन्द्रिय 
के निमित्त से दो भेद या छ. भेर प्रचलित थे। वाक्की भेद पीछे 
की रचना है | 

६ मतिज्ञानके मतभेदों का यहीं अन्त नहीं हो जाता किन्तु 
जरा ज॒रासी बातों में इतना मतभेद है कि उनका कुछ निर्णय ही 
नहीं हाता | तक्तार्थ में मति, स्मृति, संज्ञा, चिंता अमिनिवोध को 
अनर्यान्‍्तर कहा गया है| राजवार्तिककआर [१) कहते हैं के ये 
पाच शब्द इन्द्र, शक्र, पुल्दफकी ताह पर्थायवाची हैं। सर्वार्थ-- 
सिंद्धिकार अंभद कहकर भी समभिरूट्नयकी ओक्षा भई मानते 
हैं। राजवात्तिफकार प्रश्नोत्त करत हैं. शि 'ति क्‍या हे ? जो 
स्‍्व्राते है | स्वृति [२] क्‍या है जो मति है सर्वाथसिद्धिक्रार 
अमेद की मात्रा इतबवी अधवेक नहीं बरटते। पसतु ये दानों दी 
आचार्य पाचें। का जुदा चुत स्मह्य नहीं बता पात | सिर्फ व्याकरण 
की व्युत,्ते बताकर र६ त्तड पबात के ठ5 ऋ( चठ ज,त ह ३। 

लेक्लातिककार अव्प्रह्दिको मते, [४ ग्रत्याभिज्ञान यो 


सन ७-मपममनननन-न -। जल ल> 





अनाथ 





(१) यत। इन्शक'र दरदिश ब्दमद>वि नावम्द त्था सयादि शब्दभद5पि 
अर्था्रद. | १९-7३ ४ । 

(२) या मात- ? + स्व्रावरीनि । का स्तुति ? या मतेरिति। ६-१३ १० 

(रे) मनन मति , स्मरण स्पृति., सन्ञान भज्ञा, चितन चिन्ता, 
अमिनदाप्न अमिनित्राध * ३। 

[ड) मात जवमदादिब्पा १-१३-२ | सज्ञाया सादुश्यप्रयणिन्ञान- 
हफपादा- । >-१३- | हम्बन्धो वस्तु सनर्थीवियायारलयोगतः । चेश्टाब- 
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[५] 


सज्ञा, तर्क-की चिन्ता, और ख्वार्थानुमान को अभिनिव्रोध कहते हैं.। 
इसलिये इनकी दृष्टि में मति साव्यवहारिक अत्यक्ष क्हछायी और 
स्मृत्यादि परोक्ष । लघीयस्त्रय वे ठीक्ाकार [[] अमय्चन्द्र भी यही 
बात वहते हैं | व मति का प्रलक्ष और स्मृति संज्ञा चिन्ता अमि- 
निजेध और इरुत का परोक्ष कहते हैं । 

इन दोनों मतोका गोम्मटसार के टॉकाबार से कुछ बिरोध 
आता है । वे अवमग्रहादि के मदों का जो अनिःसृत भद है उस में 
चिन्ता अनुमान आदि को शामिल बरते हैं, यह बात मैं कह चुका 
हूँ । इस छष्टे स मति क भीतर ही अनुमानादि आ जाते हैं । 
| तत्ताभ माष्य के ठीजाकर भिद्धवेनगणी (२) दो मत बतात हैं। 
मति अर्थात्‌ इम्द्रिय और मनके निनित्तिसे उत्पन्न वर्तमानमात्रग्राही ज्ञान। 
सज्ञा--एव लप्रत्यमिज्ञान | चिन्ताआगार्मी अमुक वस्तु इस प्रकार बनेगी 





पिला तर किम कियक ले तप मत कि किस अजजललक कक लक कल 
तत्त्ववत्तत्र चिता रयाद मासिनी ॥ ११३ <५। तत्स ध्याभिमुखो चोधनियत 
साधने तु य.॒ । इतो$लिंद्रियुत्तेनाभिनिवाध- स लाक्षत १-१३-। 

(२) मति मार्पज्ञ ज्ञान सँयवहार्किप्त्यक्षमाथ कारणमित्यर्व ।प्रत्यमि- 
ज्ञान सजा | तक चिल्ता, आमतो देशकाला तरव्याप्या निद्रोधो"निर्णय लिंगा- 
दुपना लिंगधारनुम्गनामत्य्थ 

[२] येय मत मैव मतिज्ञान । मीक्षन नाम यदिक्तियानिडियनिमित्त 
वर्टमानवालविषयपरिच्छदि.. तब इंडियेग्हुटतसर्थ पनविलोब्य स ए्वाय 
यमस्महाक्ष पर्वाइन इति सज्ञाज़्न । चिताशानमागाम्नि। वस्तुन प्व निष्पात्ति- 
मवति अयथा नति | आमिनिबोध्किम उ'मिमुखों निाद्धती य विष्यपारच्द | 

- होऊे स्मृतिज्ञान अतीतार्थविषय"रिच्छेंदि सेडस्‌। सज्ञाह्ान वतमान्थप्राहि, 
चि्ताह्मानमागामि+ालाविषयम्‌ । _' आर्सिनिवोध्पिष्ठानस्वव विवालविषय- 
स्पते पयाया- | 7३ , 
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या मिलेगी इस प्रकार का ज्ञान। आमिनिवोधक-अमिमुख निश्चित झन | 

दूसरा मत यह है कि ये सब पयोव-झब्द है। स्पृति 
भतकाल को विपय करनेवाली, सेज्ञा--तैमान तिषयवादी | चिताः 
भविष्य विपयवाली । ये तीनों मिलकर त्रिकारू--विपयो आमभिनि 


कियशे 


बोधव ज्ञान हैं | 

| इन मतमेदों की आलोचना करने की जरूरत नह 
है| मतिज्ञान के इस विस्तृत चिवदन स ( मतभेद ओर उच्चरेत्त 
विकासमय चिंवेचेन से ) पाठक ञिम्न-लिखित बाते अच्छी तर 
समझ गये होंगे 


दूसरे दर्शनों का जिस प्रकार ऋम्क्रम से विकास हुआ 
उसी प्रकार जनदअन दा भो हुआ है) वह किसी स्मज्ञ 
कहा हुआ नहीं है । 
दुसरे दशनों के समान जनदरदीन में भी परस्पर विरे 
पी्वापय्याविरुद्धता वंतलाना अन्धश्रद्धा के स्विय चुछ न 


शंध है 
है 

आचार्य बुछ छ,काचर ज्लववी न थे | ञ्ग 
दिद्दनों के समान ही विद्वान थे। यह झूम हैं कि ड 
विद्वन अब हो नहीं सबता, या होता नहीं हे । 


हि । ड़ 


क्ल्के 
बच्चा 


४ । | 


| / 


(| 


आज श्रद्धके भरोस्ते जन्दशन और जैनबर्म प्राप्त नहीं हो 
सकता, नि पक्ष आलोचना वरके तक के दल पर हों ८४ जन- 
धर्म ग्राप्त करना चाहिये | 
परूपरोए पुरानी हाकर के भो म. महात्रीर के पीछि वी हैं।पीन 
परम्परा उस समय वी हे और कौन नहीं हैं; यह कहना वठिन 
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है इसाडिये निःसकाच भाव से युक्ति-विरुद्ध और अविश्वसनीय व 
ग्पप को अछग कर देना चाहिये | 

पुरानिपन के गाँत गाकर हम भाक्ती बतछा -सकते हैं परल्तु 
जैनत्व या सत्य श्राप्त नहीं कर सकते | 

मौमासा के आगामी किंचनों से भी इन बातों का समर्थन होगा। 

बिक पक 
र्रुतज्ञान क भद्‌ 

५». रतज्ञान के भेद अनेक तरह से किय जाते हैं। निम्न 
लिखित चौदह * द इरुतश्ान के चौदह भेद नहीं हैं 'िन्‍्तु सात 
तरह से दा दो भेद (२) हैं, जो ।क्लि विषय को स्पष्ट करने के 
लिये फफिय गये हैं | १ ऊक्षररुत, २ अनक्षरुरुत | ३ सशिस्रुत, 
9 असज्ञिरुत । ५ सम्यक्‌ इरुत ६ मिध्याइछुत | ७ सादिइरुत, 
८ अन्दिछत | ९ सपर्यवामित, १० आयर्यवरसित | ११ गमिक, 
१२ अगमिक १३ अगश्नविष्ट ।१४ अनग प्रविष्ट (२] 


अध्रबरुत-अक्षर से उत्पन्न ज्ञान अक्षरइरुत है। उपचार 
से अक्षर को भी झूत कहते हैं,.इसलियि अक्षर के तीन भेद माने 


(२) ननु अक्षरव्रुतानक्षर श्रतम्प एवं भेददये शेषमेदा अन्तर्मवन्ति 
तक्किमर्थ तपाम्मेदोपन्यात॒' उच्यते इह ऊच्युपनमतीना विशेषावग्सम्पाद- 
साय महात्मना शास्रास्मप्रयासा न चाक्षर-रतानक्षरब्स्तरूपसेद्दयोपन्यास- 
मात्रादस्यु पनमतय शेषभदानवरन्नुमाथते, ततोध्व्युपन्‍्नमतिविनियजनावमदाय 
शेषसेदोपन्यान इति । नदी टाका ३७! 

[२] नन्ठीवत्र ३७ । अदखर सनी सम्म॑ साइय खलु सपन्‍्जवाप्िजं च 
गमिअ अग्रपाविद्ठ संझवि एए सपडिविदखा ॥ कम्म विवाग । प्रथम ६ | 


रछ ०८ 


२९६ |] पाचवें। अध्याव 
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जाते हैं | संज्ञाक्षर नाग्री आदे लिपेया मे अक्षर का >ावार | व्यजनाक्षर 
अश्नर का उच्चारण । व्व्व्यक्षर इानरूप अक्षर भावदत्त (१९ | 


अनध्षुरररुत-स्वर ब्यंजनादि अक्षर रहित घ्वनिमात्र (२) 
[ रखासना छींकना आदि | से पैदा होनेत्राछ्व ज्ञान अनक्षरदरुन है । 
टीकाकार का मत है कि हाथ वगरह के इशारे से इस्तज्ञान न मानना 
चाहिये [३] परन्तु हाथ वंगरह के इद्यार से जब भावप्रदर्शन होता है 
तब उसे ऋतज्ञान तो मानना ही पडता है। झुतज्ञान को अक्षर 
या अनक्षाइरुत में शामिल करना जरूरी है, इसलिये उसे अनक्षर 
में शामिल करना चाहिये । न्ययप्रन्थें। ५ हाथ आदि के इशोरे से _ 
पैदा होनेवाले ज्ञान वो। मी आगम कहा है | और उसमें अक्षहूत ' 
और अनक्षग'इहुत वो शामिल [४] झिया है । 

सज्ञरुत-सेज्ञा के तीन भेद हैं । दीवकालिकी-जिस में 
भूत सविष्य का ढम्बा विचार क्या जाता है वह दीपकालिय) 
संज्ञा है । इस से जीत सज्ञी कहलाता दे । जो देहपालन आदि के 
लिये आहारादिक में बुद्धिउर्ऊ प्रवृत्ति होती है वह हेतुवारपदोशीक) 


न्त्ड् 


(*») नदी ३८ । कक बाज ७ एज जम कम मम गलल लक 

(२) उसमिय नीसप़िय निच्छढ खामिञ्र व छॉय च | निर्साी यमएसारं 
अपक्छर छोलियाबय । आवश्यकरत्र १९ | 

(३) यच्दयते तच्डतामे युच्यते न च्‌ करादिचेष्ट रवयत ततो न तत्र 
दब्य इसुततप्रमक्ञ | नदी दाका ३८ | 


(४) अ प्वचनादिनिवन्धनसर्थज्ञानमागम | आदिशब्देन हस्तसन्नादि- 
प्मिह । अनेनाक्षरुरुतमनदर्सत च समृहात सवति॥ अमेयक्मलमातंण्ड 
ड पार७॥ है 
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का है | आत्मकल्याणकारी उपदेश से जो संज्ञा होती है वह इृष्टि- 
बादोपदेशिकी है । वास्तव में यही सज्िरुत है | 

असक्षिर्रुत-असज्ञी जीवो का जो इरुत होता हे वह 
असंज्षिररुत कहलाता है । 

सम्यकइरुत-सचे उपदेश से उत्पन्न ज्ञान सम्यक्‌ रूत है । 

मिथ्याइरुत-मिथ्या उपंदश से उत्पन्न ज्ञान मिध्याइरुत है | 

जैन ग्रन्थों मे, जनग्रन्थो को सम्यक्‌ ररुत कहा है और जैंने- 
तर अन्थों को मिथ्याईरुत कहा है । परन्तु सम्यक्‌ का अथे किसी 
., सम्प्रदायरूप करना ठीक नहीं हैं। रुत्म कहीं भी हो वह सम्यक्‌ 
इरुत है, चाहे जैन-ग्रन्थ हो या जैनेतर । 

सादि अनादि सान्‍्त [ सपरयवासित ] अनन्त--ये भेद 
सामान्य--विशप की अपेक्षा से है। सामान्य अपेक्षा से अनादि 
अनन्त है और विशिष अपेक्षा से सादि सान्‍त है। 

गमिकररुत--एक वाक्य जब कुछ विशेषता के साथ बार- 
बार आता है तब गमिकररुत कहलाता है और इससे मिन्न॒ अगमिक 
कहलाता है | अगबाह्य और अंगग्रविष्ट का विस्तृत विवेचन आंगे 
किया जाता है । 

इन सात प्रकार के भेदों भे भगप्रविष्ट और अगवाह्म भेद 
ही अधिक प्रसिद्ध और विशेष उपयोगी हैं | में पहिले कह चुका 
हूँ कि दूसरों के अमिप्राय का ज्ञान इरुत है | इसलिये केवल घर्म- 
शास्त्र ही ररुत नहीं कहलाता किन्तु प्रत्यक्ष आत्न इरुत है। गणित 
इतिहास आदि सभी शास्त्र रुत हैं| परन्तु यहा जो अगप्रविष्ट और 
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अगबाद्य भेद किये गये हैं, वे सब जैन-धर्मशास्त्र की अपेक्षा से हैं । 


| कप कर ५ 
अज्गावष्ट आर अड्गबद्य 
| हि 4० ० पे | 0 किक पर 
तीथकर के बचने के आधार पर उनके मुख्य शिष्यों 
[ गणधरों ] छवारा जो गन्यरचना की जाती है, वह अगग्रविष्ट [१] 
इरुत कहलाता है उसके वाद अगग्रविष्ट के आधार पर जो अन्य 
आचार्यों के द्वारा अन्थ रचना की जाती है वह अगवाह्यररुत है । 
च्े 4 पु कप 
मतलब यह है कि अगमप्रविष्ट मौलिक शात्र है और अगबाह्य उसके 
आधार पर वना हुआ है। अगग्नविष्ट प्रत्यक्षर्शी के वचनों का 
सम्रह कहा जाता है, वह अनुभव-मूछक है, जब कि अगवाह्य] 
परोक्ष-दर्रियां की रचना है । 
जमग्रथों के जिस प्रकार अगग्रविष्ट, अग॒वाह्य भेद किये गेय 
ह उसी प्रकार प्रल्लक शास्त्र के किये जा सकते हैं। महात्मा बुद्ध 
के उपंदेशों के सम्रह की हम अगग्रविष्ट और उस सम्प्रदाय के 
अन्य धममग्रथे। को अगवाह्य कह सकते हैं। इसी प्रकार वैडिक 


है बह. आर 


धर्म में वेद अगप्रविष्ट, बाकी अगाह्य | ईसाइयें। में बाइविक अग- 











[५] यत्‌ भगपद्धनि समेज्न सर्वदक्शिमि परसर्पिमिरहौदईस्तत्ववामाव्यात्‌ 
परममुमत्य च प्रवचनप्रतिशापनफलत्य तीर्थद्डरनामकर्मणेमावादुक्त भगव- 
स्टिप्यरतिशयवाद उत्तमातिश्षयवार्‌चुद्धिसम्पन्नेगेणभरे दुष्ध तदद्प्राविष्टमू 
गषवरप्नन्तयांदेमिस्यतगन्तयिधुद्धायम परमग्रस्टवादमतिडुद्धिशक्तिमिराचा रे 
घालमदननायुदोपादत्पश्क्ीनां झ्ित्याणामलुम्रहाय य॒त्‌ प्रोक्त तदयवाद्यम्‌॥ 
तयाथमान्य (उमास्वाति ) १-२० ॥ ॒_ अमष्रग्ि्माचारादिदादशर्मेदं 
पुद्धरतिश्चपब्धियुत्तगण वरानुस्मृत्ग्रन्थर्वन|॥ १-२०-१२ ॥ आरार्तायाचार्य 
ब्लॉगासप्रयासनरूपमगच्राद्य | *-२ ०-१३ त्त० राजवार्तिक ॥| 


उरुतज्ञान के भेद [ २९९ 


# रथ व ् 


प्रव्रिष्ठ, बाकी अगबातद्य | मुसछमानों मे कुरान अगग्रविष्ट, धाकी 
गवाद्य । इसी प्रकार अन्य सम्प्रदायों के शास्त्रों को भी सम- 
सना चाहिये | 
अकिक गास्त्रो मे भी ये भठ ढगाये जा सकते हैं। जिसने 
स्त्रय किसी वत्तुका आविष्कार किया है उसके वचन अगग्रविष्ट 
हैं आर उसके ग्रथों के आधार पर लिखेन वालों के वचन अगवाह्यम 
दे । मतरव यह है कि किसी भी विपय के मूछ ग्रथो को अगग्रविष्ट 
आर उचरत्रन्था को अग॒वाद्य कह सकते है ' सामान्य झऋूत के 
समान अगग्रविष्ट अगवाद्य के भी सम्यक्‌ और मिथ्या दो भेद हैं | 


जीनिया का अगप्रविष्ट साहि आज उपलब्ध नहीं है, और 
उपर जो मने अगप्रविष्ट की व्याख्या की है उसके अनुसार तो वह 
?. महाबीर वे शब्दोंके साथ ही विर्लान हो गया हैं। उस समय 
के धमग्रवतक पुस्तक नहीं लिखते थे ओर लेखन के साधन इतने 
कम ये कि उस समय किसी के उपदेशो का लिखना कठिन था | 
प्रद्मम होता है कि उस समय ताल्पत्रका उपयोग करना भी छोग 
ते जानते थे, या बहुत क्रम जानंत थे | ब्राह्मी आदि लिपियों तो 
उस समय अवश्य प्रचलित थीं, परन्तु वे शायद ईटों, शिलालेखों, 
तम्रपत्रो, सिक्कों आदि पर ही काम में आती थीं। अगर लिखना 
ब्तना दर्क्म न होता तो कोई कारण नहीं था कि जैन साहित्य 
4. महावीर के समय में ही न छिखा जाता । श्रणिक और कुणिक 
पर्राखे महाराजा जैनइझछुत को लिपिवद्ध न कराते, यह आश्चर्य ही 
ऋहाता । शास्त्रों को जो ऋरूति-स्ट्ृति कहा जाता है उससे भी 
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माछ्म होता है कि उस समय में शास्त्र, सुने जाते थे और स्मरण 
में रखे जाते थे | ल्खिन पढने का व्यवहार नहीं होता था। 
जैनियों ने भी शास्त्र का नाम इरुतः ही खखा है, “लिखित! 
नहीं रक्खा | 


खेर, यह तो एक ऐतिहासिक समस्या है, परन्तु इतनी बात 
तो निश्चित है किम महावीर के उपदेशों का कोई लिखित रूप 
उपलब्ध नहीं है और न उनका लिखितरूप कमी हो सका | उनके 
शिष्येने जो उनके व्याख्यानों का सग्रह किया वह भी उनके शब्दों 
का ज्योंका लो संग्रह नहीं। था । उस में भाव म. महावीर के थे और 
भाषा उनके शिष्यों की थी । इतना ही नहीं, उनके शिप्येंने विषय 
को ख़ब बढाया है | मैं द्वितीय अध्याय में कह चुका हू कि जैन 
शास्त्रोके अनुसार म. महाचीरने तो जिपडी [ उत्पाव्व्ययप्रीन्य ] का 
उपदेश दिया था, उस परसे गणधरोंने द्वादशागकी रचना की | 
इससे स्पष्ट माद्म होता है कि म. महावीर का उपदेश स्याद्याद पर 
मुख्यरूप में होता था जिसके आधार पर उनके शिष्य रुूम्वा चौडा 
शास्त्र वना डालते ये, अथवा कुछ न कुछ विस्तार अवश्य करते थे। 


अगप्रविष्ट साहित्य म, महावीर के शब्दों होने के बदले 
उनके शिप्यों के शब्दों में होने से उसमें अनेक अतिशयोक्तियों को 
स्थान मिला । प्रमावना के लिये अनेक कल्पित घटनाओं और कथाओं 
और वर्णनों को स्थान दिया गय। | कवित्व का परिचिय देने के 
डिये भी उसमे अनेक बातों का समावेश हुआ | 

जब्रतक म. महावीर जीवित थे तबतक तो पूर्ण द्वादशागकी 
रचन। हो ही नहीं सकती थी, क्योंकि जीवन के अन्त “तक म. 


महावीर क्या क्‍या विशेष बातें कहेंगे, यह पहिले से कौन जानता 
था ? महावीर-निर्वाण के बाद जब सधनायक्र का पद सुधर्मा स्वामी 
को मिला तब उनने पूर्ण रूत का सप्रह अपनी भाषा में किया । 
इसको भी अपनी भाषा देनेवाले जन्बू स्वामी है। वर्तमान के सूत्र 
प्रायः सुधर्मा और जम्बृूकुमार के वार्ताछापके रूप में उपल्य्ध हैं। 
इससे माछ्म होता है कि इन शास्त्रों को एक दिन जम्बू स्वामी 
ने अपने और सुधमी स््रामी के प्रश्नोत्तर के रूप में बनाया था। 
परन्तु यह परिवर्तन यहीं समाप्त नहीं छोता है किन्तु जम्बू स्वामी 
के आंगे की पीढी उसे अपने शब्दों में ले लेती है। उस समय 
सूत्रों में रहा तो खुधमी जम्बू का ही ग्रश्नोत्तर है परन्तु उसमें 
सुधर्मा और जम्बू को जो नाम छेकर आय विशेषण [१] छ्याया 
गया है, तथा घोर तपस्त्री आदि कहकर जो उनकी ख़ुब प्रशंसा 
की गई है उससे साफ माछ्म होता है कि ये किसी तौसेरे व्यक्ति 
के वचन हैं | सुधमी और जम्बू न त्तो अपनी ग्रशसा अपने मुद्द 
से कर सकते हैं और न अपने लिये अन्य पुरुष का उपयोग कर 
सकते हैं | इन दोनों से मित्र कोई तीसरा व्यक्ति ही इन शच्दोंका 
उपयोग कर सकता है । अन्तिम इरुत केवछी सद्रबाइ थे | इन्हीने 





(२] अब्जठहम्मस्स अणगारस्स जेंद्े अतेवासी अच्जजम्बू नाम अणगोरे 
कासवगोतेण स्ततुस्सहे समचउरससठाणसाठेएु वज्जरिसिहनारायसध्यणे कृणग 
पुलगनिघसपम्मगोरे उग्गतवे तततवे सहात्वे उराले घोरे घोरयणे घोरतवरस्सी 
घोरबम्भचेखासी उच्छूट्सरीरे सखिचविउछतेउलेसे अच्जसुहम्भस्स थेर्स अदूर- 
सामन्ते उदजाणू अहोसिरे झ्ञाणकोद्नोबगगए सजमेण तबसा अप्पाण भावंभागे 


बिहर ॥ गायधम्मकहा ॥ 
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तोन वाचनाओं में से प्रथम वाचना दी थी इसलिये सूत्रों की भाषा 
भद्रवाहुकी भाषा थी, यह कहने में जरा भी आपत्ति नहों है । 

इस प्रकार जब सूत्र पीढी दर पीढी बदलते रहे तो उनमें 
नई नई वातें भी मिलती रहीं। यहाँ तक कि उनमे राजाओं के वैसता 
का वर्णन, आयुर्वेद, स््रीपुरुषों की कलूएँ, गणित-शातत्र आदि भी 
शामिल हुए । परन्तु इन विपये का मुनि्यों के ऊपर इतना बुरा 
प्रभाव पडा ।कि पिछले चार पूर्वा का पृठनपाठन भह्रवाहु ने चन्द्‌ 
कर दिया और ये उन के साथ विलीन होगये। 

सत्नोका परिवतेन मद्रवाहु पर जाकर ही समाप्त नहीं हुआ 
किंतु आज जो सूत्रों की भाषा उपलब्ध है उस पर से साफ कहा 
जा सकता है कि यह पुरानी भाषा नहीं है। आचारागकी ग्राकृत 
से अन्य सूत्रों की आकृत बहुत कुछ जदी पड जाती है, इससे 
माछ्म होता है कि जैनसुत्रों की परम्परा सज्ञाक्षर या व्यजनाक्षरों में 
नहीं आई किन्तु भावाक्षरों में आई है। अर्थात्‌ सुधर्मी स्वार्मीने 
जम्वूस्वामी को जो उपदेश ढिया उसे जम्ब॒स्वामीने शब्दश: सुरक्षित 
नहों। ख़खा किन्तु उस वात को समझ लिया, और अपनी भाषा 
में अपने शिप्यों को समझाया | इस परिितेन से अनेक अलंकार, 
अतिशयोक्तियों, उदाहरण आदि नंगे आगेये । इतना ही नहीं, किंतु 
ज्यों ज्यों विद्या का विकास होता गण, परस्वितियों वदछती गई सवा 
लो उनका असर भी शास्त्रों पर पड़ता गया। वैदिक ब्राह्मणों ने 
चंद को जिस तरह सुरक्षित रक््खा उस तरह जन-शअ्मणोंने नहीं 
रक्खा । वेद को छुरक्षित रखने के कठोर नियम और घोर प्रयत्न 
वास्तव में आश्चयेजनक हैं, हजारों ब्राह्मण वाल्यावस्थास इसी काम 
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के ऊपर नियुक्त रक्खे गये और राब्दोंका परिवर्तन तो क्या किन्तु 
उदात्त अनुदात्त स्रित उच्चारणों का भी परिवतेन न होने दिया। 
जो ऐसा भूल्से भी करते थे उनको बहुत पापी कह गया है | 
पाठप्रणाढी के अनेक मेदों से जो वेद को सुरक्षित रखने की चेष्ट 
की गई है वह आश्चर्यजनक है। साधारण पाठपग्रणाली को “निर्मुज 
संहिता” कहते हैं जैसे “अप्नि्माले पुरोहितम्‌ यज्ञस्येदवर्गुल्िज! [१] 
इस पाठको संघिच्छेद करके विरामपृवंक जब पढते हैं तब वह 
“पद सहिता? कहलाती है। जैसे 'अप्निम, इले , पुरः द्ितम्‌! इत्यादि । 
“मसहिता! में आंगे पीछे के शब्दों को साकलूकी तरह जोडा जाता है 
'और दुहराया जाता है । जैंसे “अभि ईले ईले पुरोहित, पुरोहित यज्ञस्य, 
यज्ञस्य देव, देव ऋषिजम्‌! जटठापाठ में यह आम्रेडन और बढ जाता है। 
जैसे “अग्नि इले, ईले अर, अग्नि ईले, ईंले पुरोहितम, पुरोहित, ईले, ईले 
पुरोहित पुरोहित यज्ञस्थ, यश्स्य पुरोढ्ितम्‌ , पुरोहितम्‌ यज्ञस्य यज्ञस्य देव, 
देव यश्षस्य, यज्ञस्य देव, देव ऋत्विजम्‌ , ऋत्विजम्‌ देव, देव ऋत्विजम्‌ । 
घनपाठ माछठा शिखा आदि अंनेक पाठ विचित्र हैं | यह सब परे- 
श्रम इसलिये था कि वेद में प्रक्षित अश न मिलने पावे। फिर भी 
काल्मेद देशभेद व्यक्तिमेद और उच्चारण भेद से वेढके अनेक 
पाठमेद हुए हैं, और इस क्रम से प्रत्येक संहिता अनेक शाखाओं में 
विभक्त हुई । सामवेद की तो हजार जाखाण कहीं जाती है, जब 
कि अन्य वेदों की भी दर्जनों शाखाए हैं | इतना प्रयत्न करने पर 
भी अगर वेद अक्षुण्ण नहीं रह सका तब जैन साहित्य कितना 
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(९) फखेद यष्टक १, मण्डल २, अध्याय १, अजबाक १, चूक्त १ 
पय पथम । 


्त >> अध्याय 

३०४ ] पॉचवों अध्याय 

क्षुण्ण न हुआ होगा, बस की कह्यना अच्छी तरह की जा सकती है 
ऊनघनदाल को 'सत्र' कहते है | यह शब्द भी जेन साहिल 

के मौल्दि रूप पर प्रकाश डाल्ता हैं। किद्धी वित्त्त वेबचन का 

सूचना के रूप में संक्षेप में ऊहना सूत्र कहलाता हैं। दिगम्वर 


और छेताम्बरों ने जैनवर्मश्ात्त का दित्तृत माना है उसे स्वाकार 





करते हुए उनको चज्र कहना उचित नहीं माहृम होता | कहा जा 
है कि ग्राक्ृतके 'उत्त' शब्द का संस्कृतरूप “सूत्र” बनाने 
ही उपेक्षा 'सक्त' क्‍यों न चचाया जाय £ जैसे वेदों बेदों ने प्सुक्तः म्म्ने 
जाते हैं उसी प्रकार इधर अंग पू%्वों मे सृक्त' ऊहे जाँच] सम्भव 





42%. __ 


१! 





सम. सहावीर के समय में 'सूक्त' के स्थान में ही। “सुत्त' शब्द कांड 
रु गं च्् प्रन्त 0 ये आई हर । 
प्रणेग किण गयण हो, परन्तु किसी जेन लेखकने जैन साहिल को 


सूक्त नहीं कहा, सभी उसे घत्र ऋहते हैं | तव प्रश्न होता है कि 
इन विशालकाय वर्णनों के जिनने एनरुक्ति आदि का छूट से 
उपणेग हुआ है--चूत्र कैसे कहा जाय ? 

















त्ि का जंवचे 

वाइनय पहिले सूत्र ही था | म. नहावीर ने सत्ररूप में उपदेश दिय्ग 
था ( और सम्भव हैं कि उसका प्राचीन तंग्रह मी सत्र में ही हआ 

और दाद में फिर वह रे 
हो ) और बाद ने फिर चह चंढाया बंण। जिन सता का वह 
बढाया हुआ रूप था वह भी नत् ऋअहछाया। और वाद मेंतो 
अगवाह्य साहित्व भी रत कहलाने छ्या है | 

श्ास्तं न कर न कथन पं मिलता २ 

दाजछ्छ। से चह कथन पंल्ता हे क्षिद्यदशांगकी रचना अन्त- 
मुंहृत में की गई थी, उसका महल 
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ही था कि वह अन्तमुंहत ( करीत्र पौन घठा ) में पथ्य जा सके । 
पीछे उसका कलेबर बढा और बटा उसी रूमय, जब कि म. महावीर के 
शिष्य जीवित थे | 

अताम्बरों का जो सूत्र साहित्य उपलब्ध है वह करीब डेढ़ 
हजार वर्यसे ज्योंका त्यों चला आ रहा है इसलिये यह नि संकोच 
कहा जा सकता है कि पिछले डेढ हजार वर्षले उसके ऊपर समय 
का अभाव नहीं पढ़ा, इसलिये उसमें खोजकी सामग्री बहुत है। 
परन्तु उसके पाहिछ के इजार वर्षों में उसके ऊपर भी समय का 
प्रभाव पडा है । वह प्राचीन साहिदय का छो-कर बिल्कुल नये 
ढंगसे नहीं बनाया गया, इसलिये उसमें कुछ मौंडिकरूप अवश्य 
बना हुआ है । परन्तु जब गणघरों के समय में ही वह पर्याप्त 
विकृत हो गया था तब ध्सका अधिक विकृत होना अनिवार्य है | 

दिगबरों ने मौलिक साहित्य के खडहर॒का भी त्याग कर 
दिया और उसके पत्थर लेकर उनने दूसरी जगह नई इमारत बनाई, 
फल यह हुआ कि इमारत कुछ सुंदर बनी परन्तु प्राचीन खोज के 
लिये गहुत कम काम की रही । और भी एक दुभोग्य यह 'हुआ 
कि उनकी सारी रचना एक साथ नहीं हुई, किन्तु धरे धीरे 
होती रही और समग्र साहित्य की पूर्ति नवमी दसमी शताब्दी तक 
हो पाई हे । फल यह हुआ कि छट्ठटी सातमी शताब्दी के बाद 
कुमारिल शकर आदि के द्वार जा धान्कि ऋान्ति की गई, उसका 
पूरा असर उसके ऊपर पडा, और वह' अत्यन्त विकृत होगया। 
जिनसेन आदि समर्थ आचारयों को उसी प्रवाह में बहकर जैन 
साहिल्य को विक्ृत बनाना पड़ा है। दिगम्बर आचारयों के ऊपर 
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ही इस ऋान्ति के प्रवाह का असर पड़ा हो, सो वात नहीं है किंतु 
अेताम्बर आचार्यो के ऊपर भी उसका उतना ही प्रभाव पट्ा 
जितना कि दिगम्बरों पर । 

खर, विकार सब में आया है, पूर्ण प्रामाणिक को£ नहीं है, 
चाहे दिगम्बर हो या अताम्वर हो । आखाओं और उपशाखाओं में 
वृक्ष का अनुमान किया जा सकता है परन्तु उसमे समग्र वृक्ष 
दिखलां३ नहीं ठे सकता । एक स्वर से समग्र जनाचारण भी इस 
बात को स््रीकार करते हैं कि प्ुत विच्छिन होगया है । ऐतिहासिक 
निरीक्षण करने से मी यह जात सिद्ध होती ह कि आज म. महावीर 
के वचन उपलब्ध नहीं होते, और चास्‍्त्रों में सैकड़ों वर्षों तक परे- हे 
बर्तन ( न्यूनाधिकता ) होता रहा है । ऐसी अवस्था में , एक महान , 
प्रश्न खड़ा होता हैं कि ज्कुंतनिणेय कैसे किया जाय और चर्तमान 
शाल्नोंका क्या उपयोग है ? 

इसका उत्तर स्पष्ट है हमे श्ात्त्रों को मजिस्ट्रेट नहीं, गवाह 
( साक्षी ) बनाना चाहिये, उनकी जोच करना चाहिये, और जो 
वात परीक्षा में ठीक उत्ते' वही मानना चाहिये और बाकी को 
विकार समझकर छोड देना चाहिये । आचाये समन्‍्तभद्र ने शास्त्र 
का एक वहुन अच्छा उक्षण वतलाया है । सिद्धसेन दिवाकरके 
न्यायावतार में भी यह छोक पाया जाता है । 

आप्तोपज्मनुल्नष्यमच्ट्ेटविरुद्धकम्‌ | 
तलोपदेशझूसाब शार्त्र कापयघट्टनम्‌ || 

अथ-- १] जो आप्त [ सत्ववादी ] का कहा हुआ हो, [२] 

जिसका कोई उछंधन न कर सकता हो, [३] जो अत्यक्ष और 
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अनमान मे विनद न हो, [9] तलका उपदेश करनेवाल हो, [७] 
थे का हित करनवाल्ा हो, [६] कमागे का निषेधक हो, 
शास्त्र है | 
परन्‍नु आज सस्तार मे इतने तरह के सत्य-असत्य शास्त्र है, 
आर थे सब्र अपना सम्बन्ध टेखर या किसी ऐसे ही महान व्यक्ति 
मे बनाते £ कि श्रद्धा मे काम लेने वाल व्यक्ति कुछ भी निर्णय 
नही कर सकता । किस शास्त्र का वनानेवाल्य आप्त था इसके 
निर्णय का को! साधन आज उपलब्ध नहीं है । 
अक्ष-उसके वबचनों की सचाई से हम उसके सत्मत्रादीपन 
# | जान सकते हैं | 
उत्तर-इससे दोनों में सु एक का भी निर्णय न होगा । 
क्योंकि वक्ताकी सचाई से हमें उसके बचनों की सचाई का ज्ञान 
होगा और बचनों की सचाई से वक्ताकी सचाई का ज्ञान होगा | 
यह तो अन्योन्याश्षय दोप कहलाया | 
प्रशन-किसी के दस बीस बचनो की सचाई से हम उस 
की सर वातों की सचाई को मान छेंगे | 
उचर-दसवबीस बातों की सचाई' के लिये हमे उस की 
' परीक्षा तो करना ही पडेगी। दूसरी बात यह! है कि थोड़ी 
बरहत बातों की सचाई तो सभी शास्त्रों में मिलती है, तब अमुक 
शस्त्र को दी आप्तोक्त कैसे कह सकते हैं १ तीसरी बात यह है 
कि अगर दस बीस वातों की सचाई से उसकी सब बातों की. 
सचाई का निर्णय किया जाय तो उसकी कुछ बातो के मिध्यापन 


न्‍्दै। 


ट दर 
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से उनकी सब बातों को मिध्या क्‍यें। न समझा जाय ? उदाहरणाय 
अगर जैन शात्न का भुगोल वर्णन वतमान भगोल से खांडित हो 
जाता है ते इस से जनशारत्र और इसी प्रकार मिथ्या भुगाक मानने- 
वाले अन्य शास्त्र विध्या क्यों न माने जायें [ 

प्रश्न-भूगोल आदि विषय ग्रक्षिप्त मानके तो £ 

उत्तर-तो कौनसा भाग प्रक्षिप्त ह और कौनसा भाग अधिप्त 
नहीं है, इस का निर्णय कौन करेगा ? 

अरन-जो भाग ग्माण-विरुद्ध है, वह म्क्षिप्त हे । 

उत्तर-जब ग्रमाणं। के आधार पर ही अ्क्षिप्त अक्षिप्त का 
निर्णय करना है, ठव द्वाको स्थान कहें रहा £ निर्णय तो तक 
के ही हाथ में पहुंचा | 

प्रदन-इस प्रकार कार तर्व वाद के प्रदूछ व॒फानों से तो 
आप शास्त्रों को ब्वोद ही वर दगे, प्राचीन आचाये के प्रदत्नें 
पर पानी फेर देंगे । फिर गरत्र वी आवश्यकता ही क्‍या रहेगी 
और इस्तशानके लिये स्थान ही क्या रहेगा £ 


व्वान्‍ण ब्ण्म्ग्यू 


उत्तर -यदि परीक्षा वरना कोरा तर्कत्राद है तब तो संसार 
में अन्यश्रद्वालुओं का दी राज्य होना चाहिय। जैनाचार्या ने ज्ब 
इश्वर सराख विश्वव्ख्यात और बइहुजन्सम्त जगत्वतों आत्मा के 
अरिदिल स इनकार क्शि उस सम्य डनन केरे तर्ववांद के प्रद 
उफ़ान ही ते चलाये हैं | कमऊार मरुप्यों को यह आदत होती 
है कि जब तक ये ऊपने पक्षका तर्बरुद्ध सम्झत हैं तबतक वे 


न टन *]! 


तक के गत गाते हैं किन्तु जब व अपने पक्षक। तक के सामने टिकता 
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इआ नयों पाते तब श्रद्धा के गीन गात हैं और परीक्षरों को कोरा 
नर्कबादी, कह कर नाक मुँह सिकोडते हैं| ये छोग सल्यके भक्त 
नहीं, अन्धश्रद्वा के भक्त हैं । य छोग सच्च जन नहीं कहला सके । 
परीक्षा करने से शासत्र को आवश्यकता न रहेगी यह सम- 
झना भृर है | किसी नयी बात की खोज करने की अपेक्षा उस* 
की परीक्षा अत्यन्त सरल है | घडी बनाना कठिन है, किन्तु उस 
की जोच करना, यह ठीक चलती है या नहीं आदि, इतना कठिन 
नहीं है । शास्त्रों से हमें यह महान लाभ है कि हमें सैकडों नयी 
वात मिलती हैं, उनकी परीक्षा करके हम उनमें से सत्य और" 
चल्याणकारी बातों का अपना सकते हैं | अगर शस्त्र न हो तो 
हम किस की परीक्षा करें और नयी नयो वातो की कहाँ तक 
वल्पना करें ? साक्षी वी वात प्रमाण नहीं मानढी जाती परल्तु 
चह निरुपयोगी नहीं है । इसी प्रकार शारत्र की बात भी प्रमाण 
नहीं। मानी जा सकती परन्तु वह निरुपणेगी नहीं है । ४: 
| अधश्ने-आारस्‍्तरा का परक्षा ता हम तव कर जबधहमः शास्त्र- 
कारांस अधिक बुद्विमान हों | ह 
उत्तर-यदि ऐसा विचार क्या जायगा तर्ब तो हमें किर्सा 
भी धर्म को अपनाने का उचित अधिकार न मिछ सकेगा। जी * 
जो मनप्य अपने को जन कहते हैं और जैनधर्म को सर्वश्रेष्ठ मानते 
हैं क्या वे अन्य धर्मके प्रवतेकों और- आच येंसे अवश्य अविक- 
बुद्धिवाले हैं ! इसी प्रकार के प्रश्न अन्‍य धम्बढम्बियोंसे भी किये 
जा सकते हैं ? एसी हाढ्त में आयः कोई मनुष्य परीक्षक बनकर 


म् 
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किसी धरम के अहण न कर सकेगा । ऐसी हालत मे जेनघरम के 
प्रचार का प्रयत्न भी निरर्थक ही कहना पड़ेगा। दूसरी “बात यह 
हैं कि आज कछ भी आचायों से अधिक बुद्धिमान मलुष्य हो 
सकते हैं जो उनकी परीक्षा कर सकें | आचार्य हमोरे पूवज होंने 
से सम्मानास॒द्‌ हैं, परन्तु इसीलियि हम उनकी अपेक्षा मुर्ख है, यह 
नहीं। कहा जा सकता | तीसरी! वात यह है कि परीक्षा करने के 
टियि हमें उनसे बढ ज्ञानी होना आवश्यक नहीं है। हम गायन 
न जानते हुए भी अच्छे दुर गायन की परीक्षा कर सकते हैं, रसोई 
बनाना न जानने पर भी उसकी परीक्षा कर सकते हैं; चिकित्सा 
न कर सकने पर भी चिकित्सा ठीक हुई या नहीं हुई---इसकी 
जांच कर सकते हैं, व्याख्यान न दे सकने पर भी व्याख्यान की 
परीक्षा कर सकते हैं, लेख न लिख सकने पर भी लेखवी परीक्षा 
कर रूकते हैं | इस अकार सैंकड़ा उदाहरण दिये जा सकते हैं । 


इस विवेचन से यह बात समझमें आ जाती है कि शात्त्र 
की पर्राक्षा सरल है और उसकी परीक्षा के बिना शास्त्र-अशारा 
का निर्णय सिर्फ आधोपज्ञता से नहीं किया जा सकता । इसीलिये 


आचाये समन्तमद्ने शास्त्र का निर्णय करने के लिये और बहुत से 
विशेषण डाले हैं | 


दूसरा विशेषण “अनुलृध्य”-..-अथीत्‌ जिसका कोई उलूं- 
घन न कर सके, अथवा जिसका उछघन करना उचित न हो--- 
है। जब हम कहते हैं कि अग्नि को कोई छू नहीं सकता तब 
उसका यह अथ नहीं है कि उसका इूना असम्भव है। उसका 


हि 
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छुना है तो सम्भव, परन्तु उसके साथ हाथ जछ जायगा यह 
निश्चित है| इसी प्रकार आत्र वही है जिसके उल्घन करने से 
हमारा हाथ जल जाय अर्थात्‌ हम दुःखी होजाँय । धर्म कल्याण 
का मार्ग है अगर हम धर्म का पाछन नहीं करेंगे तो उसका 
अच्छा फछ न होगा । इसलिये कहा जाता है कि धरम का उछघन 
नहीं किया जा सकता । जिस शास्त्र में उस धरम का गप्रतिपादन 
हैं बह भी धर्म की तरह अनुल्ंष्य कहलाया | 


तीसरा विशेषण यह है कि वह प्रत्यक्ष अनुमान के विरुद्ध 
न हो | इसका अर्थ यह है कि वह असत्य न हो। अगर असत्य 
माछम हो तो हमें निःसंकाच उसका व्याग कर देना चाहिये। मत- 
लब यह कि परीक्षा करना आवश्यक है | 

तत्वोपदेशकृत्‌ अर्थात्‌ सार वस्तु का उपदेश करने 
वाल | ग्रत्म॑क ग्राणी खुख चाहता है, उर्साके लिये वह सतत प्रयत्न 
करता है परन्तु अज्ञान के कारण ठीक श्रयत्न नहीं करता | उसे 
ठीक प्रयत्न बताने वाला शास्त्र है। तत्त-सार-सुख-कल्याण आदि 
का एक ही अर्थ है । जो सुखी बनने करा उपदेश दे वह शास्त्र । 


सा अथातू सबके लिये हितकारी | सब का अर्थ क्या है 
और सर्वहित क्या है, यह बात प्रथम अध्याय में विस्तार से बतादी 
गई है | बहुत से प्रयत्न हमें अपने छिये रखकर माक्म होते हैं 
परन्तु वे दूसरो का भारी अनथ करते हैं । ऐसे कारये अन्त में हमें 
भी दु'खी करते हैं | इसका भी विवेचन प्रथम अध्याय में हुआ है। 
इसलिये शास्त्र सबके कल्याण का उपदेश देनेवाछा होना चाहिये | 
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कापथघइन अर्थात कुमाग का निभेध करनब्राल | स्‌ 
ओर अस्त्य दा बिसमे एकमा मह्ल हो वह शास्त्र नहीं द 
सकता | शस्त्र, सत्य का समथ्क और असत्य का विरोधी होगा 

जिसमें य विशेषण हो, वही अप्त का कहा हुआ है वही 
है जिसमें इनमें स एक मी विकेपण कम होगा वह आप्त वा कहा हआ 
नहीं कहा जा सकता, फिर मे ही वह किसी के भी नामसे वना हो 
प्रत्येक सम्प्रदायके शास्त्रों को हमें इसी काटी पर कमना चाहिवे, 
और जो सल्न हो, कल्याणकारी हो, उसीकी शाल्र मानना चाहिये। 
किप्ती संप्रदाय क ग्रन्थों का विवेकर्ठीन द्वोकर झांस्र सानना या 
अगाख मानना मुड़ता है | 

अंगप्रविष्ट 
अंगप्रविष्ट बारह अगों में विभक्त है | १, आचार, २, रू 
३, स्थान, ४, समवाय, ५, व्यःस्याग्रज्ञत्ते, ६, न्यादणम कथा 


७, उपासक दगा, ८, अन्त दशा, ९, »नुत्तरौपणदिक दश्चा, 
१०, प्रश्नन्याकरण,, ११, विपाकसत्र, १२, इश्टियाद | 

१ आचार-इसमें आचार का खास कर मुनियें के आचार 
का विस्तार से वर्णन है । सब आर्गेमे यह मुख्य है इसलिये इसका 
नाम पहिले दिया गया हे । इस अगक्नों प्रचचन का सार (१) कहा है । 


२ सन्नकृत-इस अंगमें लोक अलोक, जीव अजीब, स्वसमय 





जायारो अगापण पढम अन दुवालसण्होंगे । इत्ध य मोदलाणजला एस य 
सारी प्रयणस्स ॥ जाचाराद्न निदाके ५ ॥ रे 
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पर-समय का संक्षेप में चर्णन हैं। तथा ३६३ मिथ्यामतों की 
आल्चना (१) है । 
मैं | चु लिप 
पग्रच्न-जैनघम अगर सब धर्मों का समन्वय करनेवार 
थम है, तो वह ३६३ मिथ्यामतों का खण्डन कैसे करेगा 
और सूृत्रकृतागर्म ते अन्य मर्तों का खण्डन है | 


उत्तर-जैनधर्म अगर किसी अन्य मत का खण्डन करता 
है, तो उसके किसी विचार का नहीं, किन्तु उसकी एकान्तताका 
खण्डन करता है । जो धर्म समन्वय का ही विरोधी हो, उसका 
खण्डन करना ही पडेगा | अथवा जिस ब्रव्यक्षेत्र-काल्माव के लिये 
जो बात कल्याणकारी न हो, किन्तु कोई उसी द्रव्यक्षेत्रकालभाव के 
डिय उसका विधान करें तो उसका भी खण्डन करना पड़ता है | 
मतलब यह है कि कोई सम्प्रदाय सदा सर्वत्र और सब्र के लिये बुरा 
है यह बात जैनधम नहीं कहता, वह किसी न किसी रूपमें उनका 
समन्वय करता है, परन्तु एकान्त दुराग्रहोंका तथा अनुचित अपेक्षा- 
ओंका खण्डन भी करता है | 


दिगम्बर शाज्नों के अनुसार इस अगर व्यवहार-धरमकी 
क्रियाओंका तणन है | दिगम्बर सम्प्रदायमें रृत्रकृतोंग उपलब्ध न 





६१ ध्यगर्डेणं लोए सूइज्जइ अलाए सृच्ज्जद लोआलोए चृइज्जर, जीवा 
सृडज्जति अजीवा मइज्जाते जीवाजीवा सुइज्जंति ससमऐ सुइज्जड परसमणु 
सइब्जड ससमये परममय सुइज्जड, सुअगंडेण असीअस्स किरियाबाइसयस्स 
चुर्राताए अक्िरिवाईण सचद्ठीए ऊण्णाणीयवाईण वत्तीसाइ वेणइअचबाईण तिएह 
तेमट्वाण पामाडय समयाण वह किद्चा ससमए ठाविज्जड [ नदीयृत्र ४५ [ 
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से राजवार्तिकक्ी १ परिभापाके विषयमें कुछ नहीं कहा जा सकठा। 

३-स्थान- इस अगम एकसे लेकर दश (२) भेदों तककों 

चप्तुओंका वर्णन है । इसमें विशेषतः नदी, पहार, द्वीप, समुद्र, 
गुफा आदिका विस्तृत दर्णन पाया जाता है । 


जिगम्बर सम्प्रदायके अनुसार इसमें दक्म धम की मर्यादा नहीं है 
और स्थानोंका अ्रतिपादन भी कुछ दरें ढगसे है (३) । अताम्बर 
सम्प्रदायके अनुमार इस ऊर्गोी पढिक एक एक सख्यावाली 
बस्तुओंगा वर्णन है, फिर दो दो सख्याबाढी, फिर तन तीन आदि। 
बविगम्भर सम्"ठायक्रे अनुसार एक वल्तुका एक रूपमें, फिर उसीका 
दो रूपमें, फिर तौन रूपमें, इस प्रफार उत्तरत्तर वर्णन है । है 

४-समवाय-इस अभ्मे एकसे लेकर सी स्थन (9) तककी 
वस्‍्तुओका वर्णन है | दिगम्बर सम्प्रदायके (०) अनुसार इस आगर्मे 
सब पदार्थों का समवाय बिचारा जाता दे अथ॑त्‌ ब्ब्यक्षेत्र आदिकी 








(?) सूत्रइ ते ज्ञानविन्यप्रक्ञापना कप्प्याव्त्प्यन्टेदोपस्थापना व्यवहारध- 
मेतिया प्रस्प्यन्त | तत््वाथराजवादिक १०२०-१२ | 

(२) एक सख्यार्ण दिसख्यायां याग्दशस्ख्यायाँ ये ये भावा यथा 
यरतल्‍्तमत्न्ति तथा तथा ते ते प्रस््यते | नन्‍डसन टॉसा ४७ 

(३) जीवादिहब्य पेकोचरस्थानप्रतिप दक स्वरान | इस्तमक्ति दौर ७छ 
स्थाने उनयाश्षयापामथानाम्‌ निर्णयः मियते। त० राजबातिंक १२० १२॥ 

(४) एसादियानानकोर्रा्णा शततस्लतव्पम्‌ यावरददिवा-तानाम्‌ सावातान्‌ 
प्रम्षणा आख्यायतें। 

(५) समवाय सर्वपदायोनाम्‌ समवायब्रिन्यते ।स चनुर्विवः डच्यक्षे- 
भअ्रदाइमावतिसत्प * इज़ाद। त० गजबाएिक ३१२०-१२ 


इरुतज्ञान के भेद [ 3१५ 


दृप्टिसे जिन जिन वर्तुओंमे समानता है उनका एक साथ वर्णन 
किया जाता है | जैसे धम, अधम और नौष (एक जीत) के प्रदेश 
एक बराबर हैं; कव्लज्ञन, क्षायिक सम्पक्त, यवख्यात- चारित्रका 
भाव (शक्ति; एक बराबर है, आदि | 

७५-व्य;ख्याप्रज्ञप्त-शस अगर्मे म. महात्रीर और गं,तम्के 
बीचमें हानबाने प्रश्ने तरका वर्णन हे । दिगम्बर सम्प्रदायके अनुस.र 
इस अग॑म साट(१) हजार प्रश्नाका उत्तर है ओर अंताग्बर सम्प्रदायके 
अनुमार छर्तस (२) हजार प्रश्नों क उत्तर हैं | इसका प्राकृत नाम 
« व्रिचाद-पण्णसि ? है | अभयदेवने इसके अनेक सरकृत रूप बतायें 
हैं । उसमें व्यात्याभ्नज्ञति तो प्रचल्ति दी छे | दृसरा विवाह-प्ज्ञप्त 
बतलाया है, भिसता अर4 किया हैं --विवेजिध, वाहपवाहर-नय- 
प्रवाह | इसका अअ4 हुआ ऊफिस्‍्थाहृद शैर्लसे जिस में अनेक 
प्रश्नेिका समाधान क्रिया गया हो वह व्य,ख्याप्रज्ञप्ते हैं। तीसरा अर्थ 
विवाध्प्रज्ञतति हैं| अर्थत्‌ गधार्गध्त विवचन्बाली । बतमान में यह 
चहुत मत्ल्वपूर्ण अग समझा जाता हे इसलिये इसका दूसरा नाम 
भग्वती (३) भी प्रचलित ह । दिगम्बर सम्प्रदाय विवाय पण्णति (४) 
तिक्खा ण्णगरि नाम भी प्रचलित हैं । 











! ( ) ध्ाख्याःक्षपा पराष्टव्यासरणसहरूाणि | किमस्ति जीत * नास्ति ! 
इत्यवमादान नब्प्यन्ते । 5 स० १५२०-१२ 
(५) पट तिशत्श्षसहसप्रसाण सूत्रपदस्थ | 
व्याख्याप्रक्घति अमयरव वृत्ति | 
(३) इयशल्ल भग्वती यापि पूज्य वेन्याप्रिधायते | --अमयदेन बुच्ि] 
(४) हि अत्थिणात्य जीवों गणहरसद्दीसहस्सकयपण्हा | 


३५१६ ] पाँचवों अध्याय 


६- न्यायधर्म कथा-इस अगके नामके विपय मे बहुत 
मतमेद है । दिगम्बर सम्प्रदाय टो नामग्रचलित हैं। (१)श्ञातृवम कथा, 
नाथवर्म कथा | पर्तु एक तीसरा नाम भी माढम होता है | 
प्राकृत श्रतमार्तिमे इसका नाम “ णाणाधम्मकहा ? लिखा है। तदनुसार 
इसका नाम नानाधमंकथा 'कहछाया। इससे मित्र एक नाम 
उमासख्वातिक्तत तल्वाय॑साप्यमें 'ज्ञतवमंकथा! कहा ढे। इससे 
कौनसा नाम ठीक है इसका पता लगाना मुश्किक हो जाता है । 
मूलसूत्र प्राकृतभापामें थे इसाल्यि इस अंगके प्राकृत नामों पर ही 
विचार करना चाहिये | - 


प्राइतमें इसके तीन नाम मिलते हैं---णाणाधम्मकहा, 
णाह॒धम्मकहा और णायघम्मकहा | पह्िछा रूप बहुत कम प्रचलित 
है । मुझे तो सिर्फ इरुतभक्तिमें ही यह नाम मिला । दूसरा नाम 
गोम्मटसारमें है । इसका अथे होगा [२] तौयिझ्टरोंकी कथाएँ | नाथ 
अर्थात्‌ स्वामी, तथिड्डर । परन्तु वर्तमान में यह अंग जिस रूपमें 
उपलब्ध है उस परस यह अनुमान नहीं किया जासकता के इसमें 
सिर्फ तीरयकरोंका जीवनचरित्र या दिनचयो आदि होगी | पिछला 





अब दुग दोष तिछुण्ण पमरसख विवाय पण्णत्ती-इसलिये यहाँ वीवादप्रन्नप्त 
नाम सानना चाहिये । इररुतस्कथ १४। 
(२) तचे विक्खापण्णर्चाए णाहस्स धम्मकहा। 
--योम्मस्सार जीवकाड ३५६ । 
(९) नाथः विलोकेश्वराणां रवामी तॉथड्ूर परमभद्दारक- तस्‍्य धर्मकथा | 
--योम्मस्सार जीवकाण्ड ३५६ [ 
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नाम “णायधम्मकहा! सर्वोत्तम मारछम होता है । परन्तु इसके 
सस्कृतरूप और उनके अथे भी अनेक हैं | णायधम्मकहाके सस्कृतरूप 
ज्ञातृधमंकथा, ज्ञातघर्मकथा, न्यायधर्मकथा आदि होते हैं । फिर शब्दोके 
अपमें भी बहुत अन्तर है | एक अर्थ है ज्ञात अथात्‌ उदाहरण, 
उदाहरण (१) प्रधान धमंकथाएँ जिसमें हों वह अग | दूसरा अथ 
है--जिसके प्रथम इरुतस्कघमे ज्ञात-उदाहरण हो और दूसरे ररुतस्क- 
घममं घधरमकथाएँ हो, वह (२) अंग । राजवार्तिककार (३) सिर्फ इतना 
है। कहते हैं कि जिसमे बहुतसे आख्यान-उपाख्यान हों। | कुछ छोग 
णायका अये ज्ञात अर्थात्‌ महावोर करते हैं | इन सब कथनोंसे यह 
'स्पष्ट है कि इसके दो अथ मुख्य और बहुसम्मत हैं। प्रथम के 
अनुसार इसमें तीथकरोंका या म. महावीरका वर्णन है या उनसे सम्बन्ध 
रखनेवाली कथाएँ हैं, दूसरे के अनुसार उदाहरणरूप धर्मकथाएँ 
इसमें हैं | पहिला अथ कुछ ठीक नहीं माद्म होता क्योंकि उपलब्ध 
अगमें म. महार्वार से सबध रखंनेवाली धर्मकथाएँ ही नहीं हैं, किन्तु 
अधिकाश कथाएँ दूसरी ही हैं, वल्कि किसी भी कथा के मुख्यपात्र 
मं. महावीर नहीं हैं | अगर कह्याजाय कि ये कथाएँ महावीर के द्वारा 
कहीं गई हैं, इसलिये इन्हें महावीरकी कथाएँ कहना चाहिये, तो 








(१) ज्ञातानि उदाहरणानि तहाधाना धर्मकथा ज्ञाताथसैकथा। - * 


पुषोंदरादित्वात्पू्वपद्स्य दौधोचता । --नन्‍्दीदृति ५० | 
(२) ज्ञातानि ज्ञाताध्ययनानि प्रथम इर्तस्+ थे धर्मकथा ह्वितीयशरुतस्कथ । 
--नन्दावा्ते सूत्र घ्त्॥ 


(३) ज्ञातृर्भकथायां आख्यानोपाख्यानानाम्‌ बहुप्रकाराणां कथन | 
३ -मेक 5१२ 
* ६ 


३१८ ] पँ।च्यों अध्याय 


यह कथन भी टीक नहीं । वर्योके जब द्वाठशाद्व चा सभी विषय 
मे. महाबीरका वचन कहाजाना है तब सिर इस अंग ही मं. 
महावीर क दाम के टछ्ेंखवी वया आवश्यकता है ? अगर बोई 
ऐसा भी अग होता जिसमें महाबीरसे मिल्न व्यत्तिसे कही गई 
वथाएँ होतीं तो इसके नाम के साथ ज्ञात (महार्चर) विशेषण 
लगाना उचित समझा जाता | इसलिये ज्ञात शब्द मानना और 
अर्थ महाबीर वरना उचित नहीं माद्म होता । इसाढेये णायव] 
>थ इशत चरन,ही टोक है | वह उपलब्ध अग्रमे अन्कूल भी ह्व। 


अब प्रश्न यह हैं ।$ 'णाय'ः का सरकृतरूप 'ज्ञात' डिया 
जाय या 'न्यय! विश्या जाय | मैं यहाँ न्याय इख्दका जो आर: 
कर्ता हूं व्टी अर्थ प्रादीन टॉकावार्गेने 'ज्ञातः शब्दका किया है 
पर-तु साधाग्ण रूरकृत सहित्यमें 'ज्ञत' इच्दवा उदाहरण! ३० 
कहीं नहीं भलता । :साल्ये 'णाय! इच्द ३ 'ज्ञाता सं्कततटाय 
मुझ पसन्द रहीं अई | उसके स्थानमें ध्या4!ः रखना उच्चिः 
सम्ज्ञा | न्याय शब्द स्सकृत साध्त्यम प्उदाहरणा अथे मे खूः 
प्रचलित हुआ है । 'काकतादंयन्जय! 'सूचीकटाद न्याय 
प्दहली दपिक न्‍्याय' आदि उठाइरण ह॑रक्ृत साध्त्यम प्रचलित है 
जा कि न्याय शब्द स कहे जाते हैं । इसलियि इस अगका सरर्ट्ः 
नाम 'न्यायधरमंकथा” उचित माद्म होता है | 


ध्यायधरमंव था! इस नाम में कथा इाब्दका बहानी आः 
नहीं ह विन्तु क्थन-वहन'-उप्देश दना अर्थ है। ज्षिस्कस 
इशांत देदकर धर्मक। उपदेश दिया गया है, वह न्यायधमकथा अ 


५ 


5रतज्ञान के भेद [ ३१९ 


है | यदि कथा शब्दका कहानी अर्थ भी किया जाय तो भी कुछ 
विशेष हानि नहीं हैं। उस र मय “णायधम्मकद्दा! का अर्थ होगा, 
ऐसी घरमंकथाएँ जो दृष्टन्दरूप हैं । परन्तु इसमें कुछ पुनरु/के माद्म 
होने लगती है | इसालिय 'कथा” का अर्थ 'कथन” किया जाय, यही 
कुछ ठीक माद्धन होता है। 

ये कथाएँ प्रायः कल्पित हैं। कई कथाएँ बिल्कुछ उपन्यासोकी 
तरह हैं, जैस माछ्ठि आदि की कथा । ब३६ ऐतिहापिक उपन्यासेकी 
तरह हैं, जेसे अपरकका आदिकी कथा | व हिनोपदेशकी 
बथाओंकी तरह हैँ ऊँस दो कन्छपों की | कह वो कथा न कहकर 


, सिर्फ छोटासा बछान्त ही कहना चाहिये, जेसे तूप्तटीका छट्ठा 


जज 


अध्ययन आदि | 


श्ससे यह बात अच्छी तरह माव्यूम हो जाती है कि कथाएँ 
काई इतिहास नहीं हैं विन्‍तु उपष्श देनेके लिये कल्पित, अर्धकल्पित 
और काई काए अकल्पित उदाहरणमात्र हैं। इनकी सचाई घटठनानी 
दइृष्टिसे नहीं किन्तु आशयकी ह,श्से हैं। 

७-उपारुकदशा- जिनकी आज श्रावक् कहते हैं उनको 
महावीर यगमे उपासक कहते थे | गहस्थोंके लिये यह शब्द 
उस सम्य आम्तार पर प्रच्तंत था। इरूके स्थानपर आवक 
इच्दका अयोग तो बहुत पछि हुआ है | इसीडिये इस अगका नाम 
धउपासकदशा है न कि 'श्रावकदशा! | इस अगर्मे मुख्य म्ख्य अठी 
गृहस्थोके जीवनका वर्णन है । उस वर्णन से गृहस्थों के अतोंका भी 
पता ढगजाता है अर्थात्‌ उममे बारह अतोका वर्णन भी आजाता है | 


३२० ] पॉचवों अध्याय 


कोई भी आचार सदांके लियि और सब जगहके लिये एकसा 
नहीं बनाया जासकता, इसलिये आचार शात्त्र अस्थिर है। परन्तु 
मुनियों के आचारकी अपेक्षा गृहस्थ्येके आचारकी अत्थिर्ता कई गुणी 
है इसलिये गृहस्थाचारका कोई जुदा अंग न बनाकर गुहस्थोंकी 
दआका वर्णन करके ही उस आचारका वर्णन किया गया है | 


दिगम्बर सम्प्रदायमें इस अगका नाम उपासकाध्ययन (१) है | 
परन्तु इस नाममेंदसे कुछ विशेष अन्तर नहीं आता । नन्दासूत्र (२) 
के थैकाकार श्री मल्यगिरिनि दशा का अथ अध्ययनही किया है। 
इसलिये दोनों नामेंमें कुछ अन्तर नहीं रहता | फिर भी उपासकदशा 
यह नाम ही उचित माद्म होता है, क्योंकि इसमें आचाराड्की तरह 
मुनियोंके आचारका सीधा वर्णन नहीं है किन्तु श्रावकोकी दशाके 
वर्णनमं उसका वर्णन आया है। कुछ छोग दशा शब्दका दस 
अर्थ करते हैं क्योंकि इसमें दस अध्ययन हैं परन्तु नामके भीतर 
अध्ययनोंकी गिनती आवश्यक नहीं मारछ्म होती । दूसरी बात यह 
है कि प्राकृतमें इस अगका नाम 'उवासगदसाओ” ढिखा जाता है। 
प्रात व्याकरणके नियमानुसार “दसाओ” पद “दसा? शब्दके प्रथमा 
के वहुवचनका रूप है जो गिनरततीके “दस” शब्दसे नहीं बनता 
किन्तु 'दसा” शब्दसे बनता है | प्राइतके नियम बहुल (अनियत) 
मान जाते हैं इसाल्ये भले ही कोई गिनतीके “दस का भी 'दसाओ!? 





(१) उपासकाब्ययने श्रावकघमंलक्षणम्‌ । त० राजवात्तिक १-२०-१<। 


(२) उपापका खआधबका: तह़तायत्रतरणततादिकेयाकलापातिवद्धा 
दक्षा-अध्ययनानि उपासक दक्षा- ) 
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रूप मानले परन्तु जत्र नियमानुसार ठीक अर्थ निकछता है तब 
इतनी खींचतानकी या अपवादोंकी आवश्यकता नहीं माद्ठम होती | 


वर्तमान में जो यह अग उपलब्ध है उसके दस अध्ययन 
हैं जिनमें दस श्रावकों की दशाओं का वर्णन है । परन्तु यह 
आश्चर्य की बात है कि वर्तमान में श्राविकाओं के अध्ययन नहीं 
पाये जाते । म. महावीरने श्रावकसथ की तरह श्राविकासध की भी 
स्थापना की थी इसलिये यह सम्भव नहीं कि इस अग में श्रावि- 
काओं का वर्णन न आया हे। । बल्कि श्राविकाओं की संख्या श्राव- 
कोसे कई गुणी यी इसालिये उनका वर्णन और भी आवश्यक माद्म 
होता है । अगर यह कहा जाय कि उस समय में श्राविकासध में 
कोई मुख्य श्राविकाएँ नहीं थीं तो यह मी ठीक नहीं, क्योंकि 
श्रावक-सध के मुखिया जिस प्रकार शख और झतक ये, उसी 
प्रकार श्राविका संघ की मुल्याएँ भी रेचती और झुढसा थीं। कम 
पै कम इन का वर्णन तो अवश्य ही आना चाहिये । 


यह बात नहीं है कि अंग साहित्य में सत्री-चरित्रों का वर्णन 
वें हो | आख्वें अगमें बीस अध्ययन ऐसे हैं. जिन में पद्मावती, 
गैरी, गाधारी ( पाचवा वगे ) कार्लाछुकाली ( आठवां वर्ग ) आदि 
पहिछाओं का वर्णन है । एक एक महिरया के नामपर एक एक 
अध्ययन बना हुआ है; तब ऐसा फेस हो सकता है कि 'उपासक- 
शा? में उप़ासिकाओ की दशाए न बताई गई हों £ 

हां, कहा जा सकता है कि (पिछले युग में आ्रविकाओं का 
थान बहुत नीचा दोगया था । वे आर्यिका बनकर तो समाज की 
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पृथ्या हो सकती थीं परन्तु श्राविका रहकर आदरणीया नहीं हों 
सकती थीं। इसलिये आठवें अंगमें त्रियों के चरित्र आये क्योकि 
बे मुक्तिगामिनी आर्यिकाओं के चरित्र थे, परन्तु श्राविकाओंके चरित्र 
न आये / परतु यह समाधान सन्तेपप्रद नहीं है। जैन साहित्य 
से इसका मेल नहीं पेठता। क्योंकि श्राविकाओ का मी जैन-- 
साहित्य में सादर वर्णन किया गया हैं। और जब वे रखासघ की 
नायिका के पद पर बैठ सकतीं है तो उनके वर्णन में आपनि के 
लियि जरा भी शुजाइश नहीं है । हा, निम्नल्खित कारण कुछ 
ठीक मादछ्म होता है । 
जैनध् में ख्रपुरुष के हकु वरावर रहे हैं। राजनैतिक * 

दृष्टि से लियों के अधिकार भंठ ही समाजमें नीचे रहे हों, परल्तु 
लैनधम उस विषमताका समथक नहीं था ! यह वात दूसरी है कि 
उसके कथासाहिल्य में स्वाभाविक चित्रणके कारण विपमता का चित्रण 
हुआ हो, परन्तु धार्मिक इंष्टि से वह समताका ही समथक रहेगा । 
इसलिये जो महात्रत मुनियों के |डिये थे, वे ही आपर्ेयिकाओं के 
लिये मी थे । इसी ग्रकार जो अणुन्नत श्रावकों के लिये ये वे ही 
श्राविकाओं के लिये मी थे । मुनि और आर्थिकाओं की वरावरी तो 
निर्विवाद मानी जा सकती है | उसका सामाजिक नियमों से सघर्ष . 
नहीं होता । परन्तु श्राविकाओं के व्रिपय में यह नहों कहा जा 
सकता | श्रावक तो सैकड़ों द्वियों को रख कर भी ब्रह्मचर्याणुन्रती 
कहलाना चाहता है और वेश्यासवन करके सिफे अणुब्रत 'में अति- 
चार मानना चाहता है, न कि जअनाचार; जब कि श्राविकाके 
लिये वहुत ही कठोर शरतें हैं | जैनधम इस विपमता का समधन 


उरुतन्ञान के भेद [ ३२३ 


हो कर सकता । उसकी दृष्टि में दोनों एक समान हैं, इसलिये 
३ घे 4७ हिषज 
| 


दोनोंके अणुवत्रत भी एक सर्राखे हैं । उपासकदशा में उपासिकाओं 


के वर्णन में, सम्भव हे ऐसे चित्रण आये हों जो म. महावीर के 
जैनधरम के अनुकूल किन्तु प्रचलित लोक व्यवहार के प्रतिकूल दो 
इसलिये उपासिकराओ के चरित्र न रहने दिये गये हों | 

यहा एक प्रश्न यह होता हे कि जैन शात््ों में अन्यत्र स्री 
पुरुषोंके चरित्र एक सर्रीखे मिछिते है। उदाहरणार्थ राय वम्मऊहा! 
के अपरकका अध्ययन में द्वौपदीने पाच पतियों का वरण किया, 
यह वात बहुत स्पष्टरूप में और विलकुछ नि.सकोच भावसे कही 
गई है. । ऐसी हालत में 'उपासकदशा' में भी यदि ऐसा वर्णन 
कदाचित्‌ था तो उसके हटाने की क्या जरूरत थी: 

यह भ्रश्न बिलकुल निर्जॉव नहीं है, परन्तु इसका समाधान 
भी हो सकता दे । भे कह चुका हूं कि “णायवम्मकह्ाः में किसी 
एकऋ बात को लक्ष्य में लेकर एक कया दृष्धन्तरूप में उपस्थित की 
जाती है । उस कथ्य के अन्य भागों से विशप मतलव नहीं रक्‍्खा 
जाता है, परन्तु वह कथा जिस बात का उदाहरण हैं उसी पर 
ध्यान दिया जाता है । अपरकका अध्ययन का लरुक्ष्य निदान की 
निन्‍दा करना [१] है अथवा बुरी वस्तुका बुरे ढग से दान देने का 
कुफल बतलाया है । इसलिये पाच पतिवाली वात प्रकरणवाह्य या 

(१) सुबहुपि तवकिलेसो नियाणदोसेण दरत्तियों सतो । न सिव्राय दोबतोए 
जह किल सुकुमालिया जन्म ॥ अमणुन्नममर्ताएं पत्ते दाण सवे अगत्थाय | जह 
, क़ड॒य तुबदाण नायप्तिरि सवाम्पि दोवइए ॥| --णायधम्मकहा १६ अध्ययन 
अम्यदेव गका। 
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लक्ष्यगद्य कहकर टठाली जा सकती है, या लेकाचार की दुहाई 
देकर उड़ाई जा सकती है। परन्तु अगर यही कया 'डपासझ दा" 
में हो तो वहां वह मुख्य वात वन जायगी, क्योंकि यह अग उपा- 
सकों के आचार का परिचय देने के लिये हैं। 


कुछ भी हो, परन्तु यह वात निश्चित है कि 'उपासक दशा' 
में उपातिकाओं के अध्ययनों की आवस्यकता है और सम्भवत:ः 
पहिले इस अंग में उपासिकाओं के अध्ययन भी होंगे । पीछे किसी 
कारण से ये अध्ययन नष्ट कर गये दिये या नष्ट हो गये | 


८ अतकुदशा-इस अंगमें मुक्तिगामियों की दशा का वर्णन 
है। दिगम्बर सम्प्रदाय के अनुसार इसमें सिर्फ उन मुनियों का 
ही वर्णन हैं जिनने दारुण उपसर्गो को सहकर मोक्ष आप्त (१) 
किया है| इस प्रकार के दस मुनि श्रविर्षवमानके तीथ में हुए थे । इसी 
प्रकार के दस दस मुनि अन्य तीयकरों के तीथे में भी हुए थे, उनका 
इसमें वणन है | परन्तु हरएक तीथेकर केतीश म दस दस मुनियों 
के होने का नियम बनाना वर्णन को अलामाविक और अविश्वसनीय 
बना देना है | हां, अगर यह कहा जाय कि हरएक तीथ में उप- 
सगे संहिप्णु मुनियों की संख्या तो वहुत अधिक है, परन्तु उन में 
से दस दस मुनि चुन लिये गये हैं तो किसी तरह यह बात कुछ 





(१) संसारख जठ हतों चेस्तेडन्तह॒तः नमि मतंग सोॉमिल - * “+- 
दुक्म वर्घभान ठायज्रतारवे । एवमृपसादावा अयोविसतेस्ताथेंपु. अन्येप्न्येव 
दश्दझ्मनगारा दारुपानुपतगौन्विजिन्य इत्ल्नकमक्षयादन्दहुत- दुल्म उस्या वण्णंते 
इति जैतहइक | त* रा० ३-२०-१२ 
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ठीक माछम हो सकती है । फिर भी यह शंका तो रह ही जाती है 
कि चुनाव की बात दिगम्बर लेखकों ने स्पष्ट शब्दों में छिखी 
क्यों नहीं। ! 
दशा का दश अर्थ करना यहा भी उचित नहीं माद्धम 
होता | इसका कारण “उपासकदशा' की व्याख्यामें बतलछाया गया 
है। एक दूसरी बात यह है कि राजवात्तिककार इस अंग के विषय 
में अनेकबार “अस्या,” 'तस्याम! आदि सबनामें के ख्रौलिंग रूपोंका 
प्रयोग [१] करते हैं । इससे माछम होता है कि इस अग का नाम 
स्नीलिंग में होना चाहिये । ऐसी ह्वा्त मे “अतकृदश” इस नामके 
० , बदले “अतक़दशा” यह नाम ही उचित है । 
दस दस मुनियों के वर्णन के नियम में राजवात्तिककार को 
भी संदेह माछ्म होता है। इसीलिये “अतकदशा” की उपयुक्त 
व्याख्या के वाद वे दूसरी व्याख्या देते हैं कि जिसमे अहँत 
आचार्य की विधि और मोक्ष जनिवालो का वर्णन ' (२) हो । यह 
व्याख्या ठीक माद्ूम होती है और अेताम्बर व्याल्या से भी मिल 
जाती हे । श्ेताम्बर सम्प्रदाय के अनुसार इसमे मोक्षगा्ी जीवों के 
चरित्र है । उनके जन्मसे लेकर मरण ( सलेखना ) तक की 
दशाओ का वर्णन हैं | गजसुकुमाल आदि कुछ मोक्षगार्मी ऐसे हैं 
* जिनने उपसग सहकर तुरत मोक्ष ग्राप्त किया और बाकी ऐसे हैं 
जिनकी व्शिष उपसगे सहन नहीं करना पडा | उपलब्ध अगमे 
तीगैकर आदि का वर्णन नहीं है परन्तु नदीसूत्र ठीकाकार के 
(१) अस्यां वर्ण्यते इति अनतकदश्या | तस्‍्यामहंदाचायोबीधि ““ | 
(२) अथवा अन्तहुता दुश अन्तछृद्दश तस्यामहंदाचार्यविधि सिद्धबताच | 


के 


३२६ ] पॉचवों अध्याय 


कथनानुसार तीर्थकरों [१] का भी वर्णन इस अगमे होना चाहिये । 
इस समय में तो इस अगमें बहुत थोडे मोक्षगामियों के चरित्र हैं । 
वास्तव में इसका कलेवर और विशाल होना चाहिये । अथवा ब्स 
की कोई दूसरी कसौटी होना चाहिये जिसके अनुसार इन चित्रों 
का चुनाव किया गया हो | 

एक विशेष वात यह मी है। इसमे निम्न-लिखित ल्लियो 
के चरित्र भी पाये जाते हैं जिनने उसी जन्म मे [ स्त्रीपयोय से ] 
मोक्ष पाया है। 


१ पद्मावती, २ गौरो, ३ गाघारी, ४ लुक्ष्णा, ५ झुसीमा, 
६ जावबती, ७ सलभागा, ८ रुक्मिणी; ९ मूलश्री, १० मूलदत्ता, ) 
११ नंदा, १२ नदवती, १३ नदोत्तरा, १४ न॑दिसिनिका, १० 
मरुता, १६ सुमरुता, १७ महामरुता, १८ मरुदेबा, १९ भद्रा, 
२० सुभढ़, २१ सुजाता, २२ सुमना, २३ भृतदत्ता । २४ 
काली २५ सुकाली, २६ महाकाली, २७ कृप्णा, २८ सुकृष्णा, 
२९ महाक्ृष्णा, ३० वीर कृष्णा, ३२१ रामकृष्णा, ३२ पितृसेन 
कृष्णा, ३३ महासेन कृप्णा। 

परन्तु इसके अतिरिक्त भी अनेक महिव्यओं के नाम रह 
गये है जिनने मोक्ष पाया है। 

९ अनुत्तरोपपादेक दुशा-आठव अग मे मोक्षगामियां के 
चरित्र हैं और इस अगमें अनुत्तर विमान में पैदा होने वाले मुनियों 











(१) जन्तों विनाशः कमेण- तत्फलमृतस्थ वा ससारस्य ये ऋतवन्तस्तेड 
न्तस्त | तौधक्रादयस्तद्क्तन्यता ग्रतिवद्धा दुशा-अध्ययनानि अन्तकुदणाः | 


नन्दीप्रूज मल्यागिरिदरृत्ति न्त्र ५२ | 


| 
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फे चरित्र हैं। राजवात्तिक में इस अगकी भी दो व्याख्याएं की 
गई हैं | पहिली के अनुसार दस दस का नियम है, जब ।के दूसरी 
के अनुसार नहीं है । दूसरी बात यह है कि इस अगके चरित्रों के 
बहुत से नाम दोनों सम्प्रदायें में एक से मिल जाते हैं. जैसे ऋषि- 
दास, धन्य, सुनक्षत्र, अभयकुमार, च्ारिपिण आदि | वाकी शका- 
समाधान आठवें अगके समान ही समझ लेना चाहिये । 


१०-पश्वव्याकरण- इसकी सीधी बध्याख़्या यह है कि 

जिसमे प्रश्नोंका , उत्तर हो बह प्रश्नन्याकरण है। परन्तु किस 

विषय के ग्रश्नोंका उत्तर हैं, यह कहना कठिन है 4 नदीसून्न में (१) 
लिखा है-- “ प्रश्न-व्याकरणंमं एकसाी आह प्रश्न (पूछनेसे जो 

विद्या था मन्न उत्तर दें) एकसी आठ अम्रश्न ( जो बिना पूछे उत्तर 

दू और एक सौ आठ, प्रश्नाप्रश्नका पर्णन,है, अर्थात्‌ उसमें अगुष्ट 

प्रश्न, वाहु प्रश्न, आदराप्रश्न (२) तथा और भी विचित्र विद्या अतिशय 


0 


देबोंके साथ पार्ताछाप आदिका वर्णन है। 
परन्तु घर्तमानमे जो प्रश्नन्याकरण सूत्र उपल्च्ध है उसमें इन 


जब ए्शा  ए्भभ्राशनाशशथशशशशशशशशशशश 


अं 
( ) पण्हावागरणेषुण अठूठ्तत्त पस्तिणसम अद्ठुतर अपसिणसभ अदठत्तर 
पप्तिणापसिणसय | त जहा अगद्वपासणाइ चाह पत्तिणाई अद्दगिपात्तेणाइ | 
अन्‍्नें वि विज्ञाइसया नागमुवण्णेहिं सद्धि, दिव्वा सवाया आधविज्जाति । 
+-नद्येस॒त्र ५४ 


(५) मूलरूप प्अंद्यांगपरसिण! है। अद्दाग देशो शब्द है जिसका अर्थ 
आदर्श अर्थात्‌ दर्पण होता है | पुराने समय भें रोगी को दर्पण से प्रांतिबिंवित 
करके उसकी मानतिक चिकित्सा की जाती थी । इसे आदी विद्या कहते थे । 
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बातोंका वर्णन नहीं है इसलिये इसके संस्कृत अकाकार अभयदवका [१] 
कहना है 'ि आजकल इसमें सिर्फ आश्रवपत्चक और सबर पश्चक 
का वर्णन है, पूर्वांचायों ने आजकल के पुरुषों की कमजोरी देखकर 
अंतिशयों को दूरकर दिया है । 

राजवातिककार अकल्ंकदेव [२] कहते हैं के आक्षेप विक्षिपंस 
हेतुनयाश्रित ग्रश्नोंका उत्तर (खुलासा) ग्रश्नन्याकरण है । इसमें 
लैकिक और वैदिक अर्थी का निर्णय किया जाता है । 

उमास्वातिमाष्यके ठीकाकार श्रीसिदसेन [५] गणी कहते हैं 
कि पूछे हुए जीवादिर्का भगवानने जो उत्तर दिया उह प्रश्न 
व्याकरण है । ह 

धवलकार इसमें चार प्रकारकी कथाओं (चर्चा ) का उल्लेख 
बताते हैं, और गन्धहस्ति तत्वाथमाष्य [४] का एक सछक उद््‌घृत 
करते हुए चर्चाओंके नाम आक्षिपणी विक्षेपणी संवंगिनी निर्वेगिनी 
कहते हैं । 





(१) इद्वु ब्युतत्यथोंड्स्य परवेकालेडशूत्‌ इदानोन्नु आश्रवप्क सबर 
पंचक व्याइतिरेंबेहोपलम्यते, अतिशयानाम्पूर्वांचायेरेदयुगीनानामपुष्टालम्बन 
अतिषेविपुरुषापेक्षयोच्ा तित्वादोति । 

(२) अक्षेपविष्षेपेहेंतुनयाश्रितानाम्‌ अश्चानाम्‌ व्याकरण प्रश्नव्याक्रण 
तस्मिनल्लोकिकवोदिकानामर्धथोना निगय रा० व[० १-२ ०-१० 

(३) प्रश्नितस्य जीवादेयेत्र श्रतिवचनस्‌ संगवता दत्त तत्श्नव्याकरण 
२०-२० 


(४) उत्तग भाप्ये--आश्षेपर्णों तत्वविचारभूताम्‌ | विक्षेप्ों दच्वादिगत- 
शद्धि । सवेगि्णा धम्मेफलप्रपन्चा निर्वेगिनी चाह कधाविरागा | 


जे 
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गोम्मटसारके टीकाकार इसकी व्याख्या दो तरह १ से करते 
है | प्रथमके अनुसार इसमें फलित ज्योतिष या सामुद्रिकका वर्णन 
है| इसमे तीनकाठके धनधान्य छामअछाम सुखदुःख जीवनमरण 
जयपराजयका खुछासा किया जाता है । दूसरी व्यास्योक अनुसार 
शिप्पके प्रश्नके अनुसार आक्षिपणी विक्षपणी संवेजनी निर्वेजनी चर्चा 
है । जिनमें परमतकी आशकीारहित चारों अनुयोगोका वर्णन हो 
बह आक्षिपणी, जिसमें प्रमाणनयात्मक युक्तियंके बल्से सर्वशैका- 
न्तवाढोंका निराकरण हो वह विक्षेपणी, तीरथेकरादिका ऐश्व्य बताते 
हुए धर्मका फल बताया जाय वह संवेजनी, पापी का फल बताकर 
चैराग्यरूप कथन जिसमे हो वड निर्वेजनी | 

इसप्रकार दोनों सम्प्रदायोंमें दो दो तरहकी व्याख्या पाईजाती 
है | इससे यह वात माछूम होती है कि मृल्में इस अगका विषय 
कितना किस ढगसे क्‍या था, यह ठीक ठीक किसी आचार्यको नहीं 
लय पकनन >2 2 


(१) प्रश्नस्य--दृतवाक्यनश्सीशिचतीदरूपस्थ अर्थः त्रिकाल्योचरो- 
धनधास्यादि छामालामसुखदु ख जीवितमरण जयपराजयादिरूपों व्याकरियते 
व्याख्यायते यस्मिस्तत्यश्षव्याकरण । अथवा शिष्यप्रश्नाउरूपतया अवक्षेपर्णा 
'व्िक्षेपणा संवेजनी निर्वेजनी चीतकथा चतुर्विधा | तत्र प्रथमाठयोगकरणाइुयोग 
चरणाठ्योगढ़व्याठयोग रूपपरम|ग्पदाथोीना , ताौथकरादिवृत्तानन छोकसस्थान 
देशसकलमति धर्मपश्चास्तिकायादीना परमताशकाराहितम्‌ कथनमाक्षेपणी कथा । 
प्रमाणनयात्मक युक्तियुक्त हेतुत्वादिवलेन स्वरधकान्तादि परसमयाय॑निराकरणरूपा 
(विक्षेपणी कथा रलत्रयात्मकर्मादछान फलमभूत ताँथिकर/बैश्वर्यभात्र तेजोर्वार्य 
ज्ञानसुखादि वर्णनारूपा सवेजनी कथा । ससारशरीर मोगरागजानित दुष्कर्मफल- 
नारकादिदु ख दुष्कुछ विरूपाग दार्रियापमानदु खादिवर्णनाद्वारेण वेराग्यकथन- 
रूपा निर्वेजनी कथा एवंविवा कथा व्याकरियन्त व्याख्यायन्ते यरिंमस्तत्मश्न 
व्याकरण नाम दशभमगम्‌ | गोम्मट्सार जाविकाण्ड ठीका ३५७ 


३३० ] पॉचवों अध्याय 


माछ्म । फिर भी इस अगके ठीक ठीक रूपको जानने की सामग्री 
अवश्य है। उपयुक्त विवेचनमे निम्नलिखित प्रश्न विचारणीय हैं-- 

?-जैन धम का अंग-साहित्य वास्तव में धर्मशात्र है इसलियि 
उसमे सामुद्रिक या फलित ज्योतिप की मुख्यता छेकर भिपय का 
विवेचन कैसे हो सकता है 2 गौाणरूपमे भले ही ये विषय आर्वे 
परतु मुख्यरूपमें ये विषय कदापि नहीं आ सकते, इसलिये इसका 
मुख्य विषय वतछाना चाहिये । 


२-व्यास्याप्रज्ञत्ति में भी इसी विषय के प्रश्नोत्तर हैं, ततर 
व्याख्याग्रज्ञति से इस अग में क्या विशेषता रह जाती है ? 


इन सव वातेपर विचार करनेस यह वात माछ्म होती है 
कि उपयुक्त आचार्योके मत इस अगके एक एक रूपका वतलाते 
हैं, उसके मुख्यरूपको अ्रकठ नहीं करते हैं इसलिये यह गड़बडी 
है| गडबडी का एक कारण यह भी है कि जैनधमके अगस्ताहित्यकी 
रचना इस ढगसे हुई है कि उसका मौलिकरूप प्रारम्भ ही नष्ट होगवा 
है। जैनसाहित्यमें ऐसे वर्णन नहीं मिलते या नाममात्रको मिलते हैं 
कि कौनसी वात किसके द्वारा किस अवसरपर किस वात को 
लक्ष्यमें लेकर कही गई है । जैनसाहित्यम॑ नियमों और सिद्धान्तोंक। 
संग्रह तो है परन्तु उनका झतिहास नहीं है, जैसाकि बौद्ध साहित्यमें 
पाया जाता है | कुछ तो मुल्में ही यह इतिहास नहीं रक्खा गया 
और कुछ शीघ्र नष्ट हो गया | 


मेरा कहना यह है कि प्रश्नव्याकरण में महात्मा महावीर के 
और उनके शिप्योंके उन शालज्वार्थोका, वादविवादोंका तथा बीतराग 
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चचाओका वर्णन है जो उस समय परस्परमें या दूसरे मतवालेके 
साथ हुई हैं। इन चचौओं का विषय एक नहीं था, परन्तु जब जैसा 
अवसर आता था उसी विषय पर च्ची होती थी। 
व्याख्याभ्रज्ञप्तिमं तो इन्द्रभुतिने या महात्मा महावीरके 
शिष्योने जो प्रश्न उन से पूछे उनके उत्तर है, परल्तुर 
प्रश्न व्याकरणमें तो महावीरशिष्पोंक्नी पारस्परिक चर्चाएं और अन्य 
तीथिकों के साथकी चचाएँ हैं ।! प्रश्नव्याकरणाग शाज्ार्थों की 
रिपोर्णेका सम्रह है इसलिये अकलकदेव कहते हैं कि इसमें ठछौकिक और 
चैदिक शब्दोंका अथ किया जाता है| शाखाथका अर्थ है, जिसमें 
शात्रका अर्थ किया जाता हो। अकलंकदेवकी यह परिभाषा 
प्रश्नव्याकरणके सवरूपको बहुत कुछ स्पष्ट करती है | 


ऊपर जो भिन्न मिन्न आचार्योने श्रश्नव्याकरण के जुदे 
जुंदे विषय बतलाये हैं, वे सब वादविवादमें सम्भव है इसलियि उन 
सबका विवरण ग्रश्नव्याकरणांगमें आना उचित हे | 


शात्रार्थका लक्ष्य यद्यपि तत््वनिर्णय ही दे परन्तु अज्ञातकाल्से 
इसमें जग्विजयकी भावनाका भी विष मिछा हुआ है | इसका एक 
कारण यह है 'कि जनसमाजकी निर्णय करनेकी कपीर्गम ही 
। विकार आगया है | उदाहरणाथ--सीता अप्लिंमं कूद पड़ी और नहीं 
जली, इसलिये छोगोंने उन्हें सती मानाडिया। परन्तु यह न सोचा 
कि सतीतका और अप्निम न जलनेका क्‍या सम्बन्ध है ? दोदो चार 
चार वर्षकी वालिकाएँ जिनमें कि अपतीलकी सम्भावना भी नहीं 
हो सकती, अगर अप्रिमे डालनेते न जलती होतीं तो समझा 
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जाता कि त्रह्मचर्यमें अभ्रिफ़ो पानी करदेंने कौ अक्ति दै। वास्तव 
अम्निम जलने न जलनेका असतीत्व सर्तीत्तके साथ को१ सम्बन्ध 
नहीं है | किसी यंत्र तत्रऊे प्रभावस एक असती भी यह सफाई 
बता सकती है और सती भी फेल हो सकती है | इसलिये निणय 
की यह कसौर्य ठीक नहीं है | फिर भी लोग इसे पस्तद करते थे । 
इसीप्रकार एक साधु किसी राजकुमारकी -जिसे सपने काठ है- 
जीवित करदेता है तो छाग उसे सच्वा मानकर उसके धर्मकों स्वीकार 
करलेते हैं। परन्तु वैधक के इस चमम्कारस धर्ममी सल्ता 
असलताका क्‍या सम्बन्ध है, यह नहीं सोचते । दु्भोग्यसे पुराने 
समय में धर्मप्रचारके लिये इस प्रकारंक चमत्कारोंसे बहुत कुछ काम 
लिया जाता था। आजकल भी इस ढंगके चमत्कार दिखाये जाते 
हैं परन्तु अब लोग इन्हें तमाशा समझते हैं और ये अर्थोपार्जनके 
साधन समझे जाते हैं | पहिले समय में चमत्कार मुख्यतः धर्मप्रचार 
के साधन बने हुए थे | भगवान मशवीर इन चमत्कारोंका उपयोग 
करते थे कि नहीं, यह तो नहीं कहा जासकता परन्तु उनके शिष्य 
अवश्य करते थे । सम्भव यही है कि वे भी इस चमत्कारका 
उपयोग करते हों । उस युगकी परिस्थिति पर विचार करते हुए 
यह कोई निन्दाकी वात नहीं थी।ये चमत्कार घर्मप्रचारका अग 


5 


होनेस धमंशास्रोमे इनका समावेश हुआ था। 


यह बात केवल जैन सम्रदाय के विषय में ही नहीं कही जा 
सकती, किंतु अन्य सब सम्प्रदाय इनका उपयोग करते थे । महा- 
वीर और गोशाल्के अनुयायिओं में जो ग्रतिद्वन्दिता चल रही थी 
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आर गोशाल ने जो महावीर के ऊपर त्ेजेलिश्या का प्रयोग किया 
था उसका पूरा रहस्य यद्यपि अज्ञात है परन्तु इससे जैन और 
आजीवक सम्प्रदाय में चमत्कारों की ग्रतिद्वादिता का पता छगता 
है। बोद्ध-साहित्य से भी इस बात का पता छगता है | म. बुद्ध के 
शिष्प बहुत से चमत्कार बतछाया करते थे | पीछे म. बुद्ध ने अपने 
शिष्यों को चमत्कार दिखलाने की मनाई की थी । मनाई का कारण 
चाहे म बुद्ध की उदारता हो, या इस पिपय में उनके शिष्यें। की 
असफलता हो, या जनता मे फैलनिवाली अशाति का भय हे।, निश्चय 
से कुछ नहीं कहा जा सकता | फिर भी स््रय महात्मा बुद्ध चम- 
, व्कार दिखछोत थे ! शिष्यो को मना करने के बाद भी उनने 
चमस्फार दिखाये हैं | सभी दशनें| के प्रधान २ व्यक्ति चमत्कारों 
की प्रतियोगिता में शामिल होते थे और दर्शक मे राजा छोग भी 
होते थे, यह बात भी बौद्ध-साहित्य (१) से माद्म हे।ती है । 
खैर, «हैँ। मुझे इस विषय का विस्तृत इतिहास नहीं लिखना 
है; सिफ इतनी बात कहना है कि वाद-विवाद के विषयों में चम- 
त्कारों का महत्वपूर्ण स्थान था, और यद्द बहुत पाछे तक रहा । 
इतना ही नहीं किंतु विद्यापीें में यह शिक्षण का विषय भी बना 
रहा है । तरक्षीशिला के प्रसिद्ध विश्नाविधाल्य मे इस विषय का भी 
! प्रोफेतर नियत किया गया था। इससे जैनशाल्रों मे भी इस 
विषय को स्थान मिछा और प्रश्नव्याकरण में ये सब चर्चाएँ आई । 


8 के 


इससे माद्म होता है कि प्रश्नव्याकरण में म. महावीर के समय में होने 








(१) धम्मपद्द्धकथा | 
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वाले विवादों का वर्णन था और उस में आय. सभी विषयों पर 
चर्चाएँ थीं। 

उपलब्ध प्रश्नन्याकरण के ठीकाकार अमयंदेव इस अग का 
नाम 'प्रश्नन्याक्रणदश।/ भी वतछाते हैं। उनका कहना है कि 
कहीं कहीं 'प्रश्न व्याकरण दशा, यह नाम भी देखा(१) जाता है। 
परन्तु यह नाम ठीक नहीं मादम हता और अर्वाचीन माद्म होता 
है। अन्तकृदशा सूत्र के वर्णन मे मैने बतछाया है कि दश अध्ययन 
होने से “दुआ! छगाना ठीक नहीं माछ्म हेता। अगर कदाचित हो 
भी तो यह निश्चित है कि प्रश्नव्याकरण के दश अध्ययन अबीचीन 
हैं इस वात को सवय अमयदेव भी स्वीकार करते हैं । इसल्यि 


प्राचीन समय में इस अग के साथ “दशा” यह प्रयोग क॒दापि सेमव 
नहीं है । 


११-बियाकसूत्र-इस अग में पुण्यपाप का फल बताया 
जाता है | जिन लोगों ने महान्‌ पाप किया है उसके दुष्फूल की 
कथाएँ और पुण्पशालियों के सुफल की कथाएं इस आग में हैं । 
वर्तमान में दस कथाएँ पुण्य फल और दस कथायें पाप फल की 
पाई जातीं हैं 


१२-दुष्टिचादु-इस अंग में सव मतों की खास कर ३६३ 
मर्तों की आलोचना है | सच पूछा जाय तो जितना जैनागम है 
उस सबका संग्रह इस अग में है। उस समय की जितनी विद्याए 
जैनियों को मिल सकी, उन सबका किसी न किसी रूप में इसमें 








(१) कचित्मक्षन्याकरणदशा इत्यापि दुश्यते | 
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सम्रढ है । पहिले ग्यारह अग इस अंग के सामने बहुत छोटे हैं. और 
इसी अग की सामग्री छेकर उपयुक्त ग्यारह अग पीछे से बनाये गये 
हैं। चोदह् पूरे इसी अग के भातिर शामिल हैं, जो कि जैनागम के 
सर्वप्रथम संग्रह हैं इसीलिये उनका नाम पूर्व है | यह बात आंगे के 
विवेचन से माछूम होंगी | आजकल यह अग ग्यारह अंगों की तरह 
बिक्रत रूप में भी उपलब्ध नहीं है | इसका विवेचन इसके भेद- 
प्रमेढों के विवेचन के बिना ठीक २ न हे।गा, इसलिये इसके भेदों 
का वर्णन किया जाता है | दृष्टियाद के पॉच भेद हैं-..-परिकर्, 
सूत्र, पूषणत, अनुयोग और चूलिका | 


ह प्रिकर्मं--परिकरम का अथ है योग्यता ग्रापत१] करना 
सूत्र, अनुयोग, पू् आदि के विषय के समझने के लिये जो गणित 
आदि विषयें| की शिक्षा है, वह परिकर्म है । 


दिगम्बर सम्प्रदायके अनुसार इसमें गणित के करण (२) 
सूत्र हैं | इससे यह सिद्ध होता है कि परिकर्म में प्रधानतया गणित 
का विवेचन है. । यह वात ठीक भी है क्‍योंकि एक तो गणित से 
बुद्धि का विकास दोता है, दूसरे उस समय कोष और व्याकरण आदि 
के ज्ञान की आवश्यकता नहीं थी, क्योंकि म. महावीरने छोकभाषा पर 





(१) तत्र परिकर्त नाम योग्यतापादन । तद्ेतु- शाखमपि परिकम 
'किछुत्तम्मवाति, सूत्रादिषू्वगताहुयोंगसूत्रार्यप्रहणयोग्यतासम्पादनसमर्थानि 
परिकमाणि | --नन्दीदूत्र दीका ५६॥ 

(२) तग्म परित सर्वत* कर्माणि गणित॒करण सूत्राणि यस्मिन्‌ तत्सरिकर्म 
तश्र पचविधमू | --गोम्मद्सार जीवब-काड टीका ३६१। 
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बहुत जोर दिया था । इसडिये कोप और व्याकरण निरफ्योगी थे 
तथा हिखेने की प्रथा बहत कम थी। आगमजी लेगा सनकर ही 
स्मरण में रफते ये, इसलिये लिखने पटने की शिक्षा नो आवध्यद 


रे 


न थी । सिर्फ गणित ही बहुत आवश्यक था | सम्मप दे आर नी 
किसी विपय की थोड़ी बढुत तैयारी कराई जाती हे। परन्तु गणीत 
की मुख्यता होने से परिकर्म मे गणित के पिपत्र के समझने के 
पह्लि उसंम सरलता से ठीक दीक प्रवेश करने के लि जिस का 
शिक्षण लेना पडता हे, वह पारकम वादलाता है । 

दिगम्बर सम्प्रदाय में परिकर्म के पाच भेद बतस्थतरे गये ह- 
(१) चन्द्रप्रज्ञप्ति (२) सृथप्रज्ञतति, (३) जम्बूदीप अन्नह्ति, (9) द्वीप- 
समुद्र प्रश्ञप्ति, (५) व्यास्याप्रशेत्ति । चन्द्रमूय आदि की गतियें। और 
जम्बूद्दीप आदि के वर्णनें। में अकगणित और रेखागणित की अच्छी 
शिक्षा मिल जाती हे । व्यास्याप्रन्नप्ति में लक्षणों का परिचय कराया 
जाता है । एक तरह से यह पारिभाषिक दाब्दों के कोप की गिक्षा है । 

अताम्बर सम्प्रदाय में परिकर्म के सातमभेद कहे गये है 
सिद्ध सीणिआ, मणुस्ससेणिआ, पुइंसीणआ, आगाद सेणिआ, उब- 
सपज्जणसेणिआ, विप्पजद्ण सेणिआ, चुआचुअसेणिआ । इनमें से 
पहिले दो के चोदह (१) चोदह भेठ और पिछले पाच के ग्यारह 
ग्यारह (२) भेद हैं | इस प्रकार कुछ तेरासी (८३) भेद है । 

१ साउगापयाइ, एगद्ठिया, पयाइ, अह्ृपयाइ, पादोआमाप्तपाई, 
केंडसूज, रामिवंद, एगंगुण, दुगुण, तिगण, केठसअ, पडिग्गहो, ससारपणिग्गहो, 


नदावत्त, सिद्धावत्त ; नन्‍्दी सून ५६ । 
२ उपयुक्त चौदहमें से प्रारम्स के तीन छोटकर। 
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नदीसूत्र और उसके टॉकाकार का कथन है कि प्रारम्भके 
छः परिकरम तो अपने सिद्धान्त के अनुसार हैं और चुआचअर्सेगिआ 
सहित सात परिकर्म आजीविक (१) सम्प्रदाय के अनुसार हैं | जैन 
मान्यता में चार (२) नय हैं। सम्रह, व्यवहार, ऋजुसूत्र, और 
शब्द | नेगम नय का सम्रह और व्यवहार में समभिरूढ और एवं- 
भूत का शब्द नय में अन्तर्भाव हो जाता है | इसलिये जैन मान्यता 
चतुर्नायक कहलाती है | आजीविक लोग त्रैराशिक (३) कहलाते 
हैं क्योंकि ये सब वस्तुओं को तीन तीन भेदों में विभक्त करते हैं । 


८. ४ 


नय भी इनके मत में तीन हैं:--द्रन्याध्तिक पर्यौयाध्तिक उभया- 
_स्तिक । इससे माछ्म होता है कि पहिंले आचार्य नय चिन्तामें 
आजीबिक मत का अवल्म्बन लेकर सातो ही परिकम तीन प्रकार 
के नयों से विचारते थे । 


१) छ चठकनइआई सत्त तेरातियाइ सेत॑ परिकम्से । नन्‍्दीमृत्र ५६ | 
सप्तानाम्‌ परिकर्मणामायानि पद परिकर्मागि स्वसमयवक्तव्यताइगतानि 
स्वत्िद्धान्प्रकाशकानि इत्यथ- | ये तु॒ गोशार्मवातिता आ।जीविका- 
पाखडिनस्तन्मतेन च्युताच्युतश्रेणिका पद्परिकर्सहिता तानि सप्तापि परिक- 
भाणि ग्रह्ाप्यन्ते । 

(२) नेगमों दुविहों-सगहिओ असगहिओ य । तत्व सगहिओ सगह पविद्ठो 
असगहिओं वबहार, तम्हा सगहो बवहारो उज्जुसुओं सद्ाइआ य एक्की, एवं 
चरउरी नया एएह्हिं चउहिं बगहिं छ ससमइगा परिकम्मा चिंतिज्जति। 
बन्दीचूर्णि ५६ | 

(३) त एवं गोशातप्रवत्तिता आजीविका पाखण्डिनखरेराशिका 
उच्यन्ते | कस्मादिति चेदुच्यते, डह ते सर्वे वस्तु भयात्मक़मरिण्ण्न्त तयथा 
जीवोडजीवो जीवाजीवश्न, छोका अलोका छोकालोकाश्र, सदसत्सदसत्‌, नय- 
चिन्तायामपि त्रितरिष नयमिच्छन्ति तबथा द्व॒ब्यास्तिक पर्यायास्तिक उस्रयाश्तिक 
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परिकर्म के भेदों का विशेष विवरण उपलब्ध नहीं है परतु 
इससे इतना अवश्य माढम होता है कि इध् मे लिपितिहान 
[ मातृकापद ] गणित, न्यावगात्र [ नय ] आदि का वर्णन था। 
सत्र-दष्टिवाद का दूसरा भेद सूत्र है । पूत्नैताहित्य का सेल 
+ स््ल्ट लाता 5. बाद द 
रूप में लिखा गया सार 'सूत्र' (१) कहलाता था। परिकम के वाद 
सूत्रहूप में जैनागम का सार पढने के लिये इनकी रचना हुई थीं। 
दिगम्बर सम्प्रदाय के अनुसार इसमें मिध्या मतों की सूचना हैं 
इश्वाद का मुख्य विषय सव ठर्जनों की आलोचना है. इसलियि चूत 
४० पटक ५. ० फू ० 2, 
में भी उस आलेचना का साररूप में कथनहो यह उचित € | 
५ | बज ल्‍ मु 
तात्पर्य यह है कि दोनों सम्मरदायों में सूत्र की परिभाषा एकसीडे 
सूत्र अठासी हैं. अर्थात्‌ वाइस सूत्र चारचार तरह रं 
अठासी तरदद के हैं । ये चार प्रकार, ब्याज्या करने के ढंग है 
च्याल्या के चार भेद ये हैं-छिल्नच्छेदनय, अच्छिनन्टेदनय 
निकनय, चतुेय । 
'2>-+++ जा भा रा 2५ ५५४०३५ ३५०2 कान सह कन्‍ ५५२३७ 2 ०००७ 9७2०५ मनन कम 'सररनममभाायामममत, 
च, ततक्षिमी राशिमिद्तितयन्ताति तैराशिका- तन्मतेन सह्तापि परिक्मोंपि उच्यः 
- एतदुक्तम्मवति पूर्व सूस्यो नयविन्तायास्‌ अैराशिक्मतमवठस्वमात 
सप्तापि पर्क्माणि तिविध्याध्पे नयविन्तया विन्तयन्तित्म | सन्‍्दी का ५ 
(१) उब्वस्स पुव्वगयत्य हयस्य जत्यस्तव सय्गति सबंध 
सुया सणिया जहांमेहापत्वा | चूपि | सत्रमपि-हन्नयति कुदृष्दशनानो 
छत | गोण्न्ी ३६१ ॒ 
, (३) उच्चछुय, परिणयापरिणव, बहुमगरिज, विजयचरिव- अपर 
पर्परे, सामोण, सजूहं, स्तिण्य, आहस्वाये. सेनत्थिअवच चदीर 
चहुड, पुद्रापुष्, विजावच, एवंमूज, दुआवत्ते, वच्तमागमव सम्रमिरू 
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छिन्नच्छेहनय (१) इस व्याह्या के अनुसार सूत्रा की अछमग 
अलग व्याख्या की जाती है । एक पद का दूसरे पदके साथ कोई 
सम्बन्ध नहीं रक्खा जाता | यह व्याख्या जैन परम्परा में चाछू 
रही है । 

अच्छिनच्छेदनय (२) इस व्याख्या के अनुसार सूत्रों का 
अथ आंगे पीछे के छोकी के साथ मिलाकर किया जाता है | मत- 
लब यह है कि यह सापेक्ष व्याख्या है। यह व्याख्या आजीवक 
मत के सूत्र के अनुसार अथवा उसके लिये है। 

त्रिफनय (३) आजीवक मत की नयब्यवस्या के अनुसार 
जब इन सूत्रों की व्याख्या की जाती हैं तब वह त्रिकनयिक 
कहलाती ६ | 








(१) यो नाम नय- सूत्र टरेदेन टिल्लमेबरामिग्रेति न द्वितीयेन सृच्रेण 

सह सम्बन्वसति । तथाप्तत्राण्यपे यनयाभिप्रायेण परस्पर निरपेक्षाणि 
व्याख्यान्तिस्म स डिन्नचथदे नय | आन्‍नों द्विघाहृत भेद. पर्यन्तों ग्रेन 
स ब््निय्नद: .| इस्पेतानि द्वार्विशाति सुत्राणि स्वससय सत्रपारिपात्या 
स्वसमयवक्तव्यतामधिकृत्य सत्र परिपाय्या विवक्षिताया हिन्नल्ठनाथेकाने | 
नन्‍्दी टीका ५६ । 
, (०) इत्येतावि द्वार्विशति घत्राणि आजीविक मसृत्रपरिपाव्यां 
गोशालाप्रवत्चिताजीविक पाखण्डिमतेन सृत्र परिपात्या विवन्लितायामस्चिन्न- 
उछेद नयिकानि । श्यप्तत्र सावना-अस्टिलच्ण्दनयों नाम ये चूर्ण बगा- 
न्तरेण सहाय्ध्नमथेतः सम्बद्धममिपेति 


(३) इत्येतानि द्वार्विशातेः सृत्नाणि त्रेरशिक चूज्पारेपा्याँ ्रराशिक 
नयमतेन छुत्र परिपाव्याँ विवक्षितायां निकनविक्नि | नन्‍्दी  शीका ७८६ 
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चतुनय (१) जैन मान्यता के अनुसार जब वह व्याख्या 
की जाती है तब वह चतुरनेयिक कहलाती हैं। 


हे 


पहिली दो व्याख्याएँ सम्बन्धासम्बन्धकी अपेक्षासे भेद वतरूती 


हैं और पिछली दो व्याज्याएं नय-विवक्षा दी इष्टि से भेद बतल्ती 
हैं। चारों में दो जैन हैं और दो आजीवक | इस प्रकार बाईस 
सूत्र चार तरह की व्याख्या (२) से अगसी हो गये हैं | 

परिक्रम और सूत्रके इन वर्णनों से जैन सम्प्रदाव और 
आजीवक सम्प्रदाय के इतिहास पर बहुत कुछ प्रकाश पड़ता है। 
अनेक इतिहासन्नों का मत है कि आजीवक सम्प्रदाय जैन सम्प्रदाय 
में विद्वीन हो गया । उपयुक्त विवरण से यह मत बहुत ठीक माछ्म 
होता है । जैनियों ने आजीवक्ो के साहित्य को अपना डिया है। 
आजकल आजीवक साहित्व नहीं मिछता इसका एक कारण यह भी ह। 

सूत्र के व्याज्यामेदों स यह भी पता चछता है कि आजी- 
वक साहित्य की व्याल्या जैनमतानुसार की जाने छगी यी। जो 
कुछ विशेध माद्म होता था वह अच्छिन्नच्छेदनय के अनुसार दूर 


|/ 








(१) हलेतानि द्वाविशतिः दूचाषि रूसमयतृत्रपग्पाव्यां त्वश्तमय- 
वकत्यतामपिहत्यमूअपरिपाज्यां विवनितायाँ चतु्वोयिकानिन्सेमह व्यवहार 
ऋश्ुपृतशब्दनपचनुष्टयापताने सेंग्रहदिनय चतुष्टोयेन  चिन्ह्यन्ते इत्त्र्व- 

(२) इच्चेइआइई बावीस मचाई हिन्नच्छेदनइआणि सतमयरुचपरि 
घाहएं, इज्ेइआई बादाम हुतचाई जच्च्न्निच्छेमडनइजांगि आजीविज म्त्तप- 
खिाडाए, इच्चेआाई दाबोंसे झुताई तिगानेजाई तेशासत्तिजतुरुपातिडीए, 
इ्बेेडज्गई बल्नौन झत्ताइ चठदकनइजांनि चद्ठमथमृत्तपजिडीए, एवामेर 
सपुचाररे उद्दात्तीई शुताई सवतोतिमक्कायं ! ननन्‍्दीमूत्र 56 ! 


ररुतज्ञान के भेद (३४१ 


कर दिया गया था। यह सापेक्ष व्याख्या समन्वयके लिये अत्यु- 
पयोगी है। 

आजकल सात नय प्रचलित हैं। परन्तु नन्‍्दीसूत्रके कथना।- 
नुसार पहिले चारही नय थे और आजीवकों में त्तीन नय थे | 
सम्भव है कि ये दोनों मत मिल्लकर सात नय बने हों, और प्राचीन 
मत के ठीक ठीक नाम उपलब्ध न हो !कुछ भी हो परन्तु इतना 
निश्चित है कि वर्तमान की नय-व्यचस्था में आजीवकों का भी कुछ 
हाथ है | 'पहिले आचार्य आजीचक मत का अवलम्बन लेकर तीन 
प्रकार के नयों से बिचार्ते ये!-- नन्‍्दीठीका का यह चक्तव्य बहुत 
महत्वपूर्ण है । 


जन और अ/जीवकों में इतना अधिक आंदान--प्रदांन हुआ 
है और वह मिश्रण इतना अधिक है कि दोनो का विलेषण करना 
कठिन हो जाता है | अन्य सब दशनो की अपेक्षा आजीबकों क 
विषयमें जीनियों का आदर मी बहुत रहा है। जैनाचार्यो ने जैनेतर 
मतानुयायिओं को अधिक से अधिक पाचवें स्वग तक पहुँचाया है 
जब कि आजीवकों को अन्तिम [ बारह अथवा सोलह ] सखवगतक 
पहुचाया है। इसके अतिरिक्त जैनाचार्यो के मतानुसार गोशालू 
अंगपू्व पाठी थे | इन सब वर्णनों से स्पष्ट ही माछ्म होता है कि 
जैनाचार्योने गेशारू की निन्‍्दा करते हुए भी उनके आजीवक 
सम्प्रदाय को अपना लिया है और उनके साहित्य से अपने वाह्य 
साहित्य ( परिकर्म और सूत्र ) को अछक्ृत किया है, उनकी नय- 
विषक्षा से अपने नयमेदों को बढ़ाया हैं और सापेक्ष व्याख्या से 
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आजीवबकों के विचारों का और शात्रों का समन्वय किया है । इस 
से जनाचार्यो की उदारता, समयज्ञता और समन्वयशील्ता का पता 
लगता है | यदपि वह वहुत मर्यादित है, परन्तु उस समय को 
देखते हुए अधिक ही है | इससे यह भी मारुम होता है ।कि जिन- 
वाणी का वतन रूप अनेक संगर्मों का फल है। यह हरिद्वार 
की गंगा नहीं, किन्तु गगासागर की गंगा है | , - 


पूचंगत-जैन साहित्य का मूठसे मूल साहित्य यही 
ग्यारह अग तथा दष्टिवाद के अन्य भेद सब इसके बाद के 
सव से पहिले का होने से इसे पूर्व कहते हैं। नन्दीसूत्रके टीका- 
कार कहते हैं---- # 


(/॥॥६ /0(/ 


“तीयंकर [?] तीथरचना के समय में पाहिले पूर्वकतत का 
कथन करते है इसलिय उसको पूर्वगत कहते हैं। फिर गणधर 
उसकी आचार आदि के क्रमसे बनाते हैं या स्थापित करते हैं। 
आचारांग को जो ग्रथम स्थान मिला हैं वह स्थापना की दृष्टि से 
मिल है, अक्षर-रचना की दृष्टि से तो पूर्वगत ही अथम है [? 


ग्यारह अगमें जितना विषय है वह सब दृष्टिबाद में आ जाता 





(९) इइ तीर्यकरस्तािप्रवतेनकाले गणघराव सकर श्रुतायोवगाहनसमथों- 
नपिकृत्य पूर्व पूवैगतंसत्राथमापते ततस्तानि पूर्वाष्युच्यन्त भणघरा- पुन 
चनरचनां विद्घत. आचारादिकरमेय विद्थति स्थापयान्त वा | नच्विद 
पूर्वापराविरद्ध यत्मादादोी नियुक्ताबुक्तं सब्वोर्ति आयारो पढमों इत्यादि, 
सत्यदुक्त, किन्तु तत्त्थापनामबविदत्योत्तमक्ष॥ रचनाम्रधिकृत्य पुन- पूर्व 
पूर्वोषि उतानि ततो न कमित्र्वापरविरोध: । नन्‍दी- टीका- ५६ [ 
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हैं| ग्यारह अगको जो रचना है वह अल्पबुद्धियों के (१) लिये 
है । ग्यारह ओगेंमें सरढता से विषयवार विवेचन है । पूर्वगत के 
चौदह भाग है | उनका ल्क्षणसह्वित विवेचन यह है | 

उत्पाद-पदार्थोी की उत्पत्ति का वर्णन है | जगत कैस 
बना, औन पढार्थ कबसे है? आदि बातों का विवेचन इस पूर्वमें है। 

अग्रायर्णीय---अग्न अर्थात्‌ परिमाण ( सीमा ) उनका 
अयन अर्थात्‌ जानना। इसमें द्वव्यादिका परिमाण बताया जाता है । 
दिगवर सम्प्रदायके अनुसार इसमे सातसौ सुनय दुर्णेय, पच अस्तिकाय, 
छ: द्वब्य, सात तत्व, नव पदार्थ का विवेचन है | 

वीरयअवाद---इसमे ससारी और मुक्तजीवों की तथा जड़ 
पदार्थों की शक्ति का वर्णन है । 

अश्तिनास्तिगरवाद-- इसमें सप्तमगी न्याय अर्थात स्पाह्माद 
सिद्धान्त का विवेचन हें । 

ल्वानप्रवादू---इसमें' ज्ञानके भेद-प्रभेद तथा उनके स्वरूप का 
विविचन है । ; 

सत्यप्रवाद---इसमें सत्यके भेद-प्रभेद तथा उनके स्वरूपका 
विवेचन है । साथ में असत्य आदि की मी मीमासा है | 

आत्मग्रवाद---इसमें आत्माका विवेचन है | आत्माके विषय 
में जो विविध" मत हैं, उनकी आलोचना है । ! 

(१) जडवि य भूयावाए सब्वस्स वओगयस्सओयारो | विज्जूहणा 


तहाबिहु दुम्मेहे पष्पे इत्यी ए।५५१ | विशेषावश्यक | 
(२) गीस्मटसार जी० टी० १६५ | ' है 
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कर्मग्रवाद---आत्मा के साथ जे एक अनेक प्रकार के कर्म 
[ एक प्रकार के सृक््म शरीर ] छो हुए हैं जिनसे किय हुए 
कार्योका अच्छा बुरा फल मिलता है, उनका विवेचन है। 

प्रत्याख्यान- इसमे त्याग करने योग्य कार्यों का ( पा्पोका) 
विवेचन है | यह आचार-शाज्तन है। 

विद्यानुवाद-इसमें विदाओं-मन्त्रतन्त्रों का वर्णन है | 

कल्याणवाद-इसमें महर्द्धिक लोगों की ऋद्धि सिंद्वियाका 
वर्णन है जिससे लोग पुण्य पाप के फछ को समझे। शक्कुन आदि 
का विविचन भी इसमें वताया जाता है । खेताम्वर सम्प्रदाय में इस - 
पूष का नाम “अवन्ब्य! है । इस नामके अनुसार इस पूर्व में यह- 
बताया गया है कि संयम आदि शुभकरम और असंयम आदि अशुभ 
कम निष्फछ नहीं जाते अर्थात्‌ ये अवन्थ्य ( अनिप्फछ-सफल ) 
है। इस प्रकार नाम और अर्थ मिन्न होने पर भी मतल्व में कुछ 
अन्तर नहीं है। ऋष्धि आदि का वर्णन पुण्यपाप का फल बताने 
के लिये है | 

प्राणवाद-इसमें अनेक तरह की चिकित्साओं का वर्णन है। 
प्राणायाम आदि का वर्णन और आख्ेचना है । 

क्रियाविशाल-इसमें हृतह्मगान छन्द अलंकार आदि का 
वर्णन है | पुरुषोंकी वहत्तर और लियों की चैसठ कलओं का 
भी वर्णन है। और भी निल नेमित्िक क्रियाओं का वर्णन है। 

लोकबिन्दुसार--त्िद्येकविन्दुस्तार भी इसका नाम है | इसमें 
सर्वोत्तम अस्तुओं का व्रिवेचन है । नन्दीसूत्र के ठैकाकार कहते हैं 


है 
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कि जिस प्रकार अक्षर के ऊपर बिन्दु श्रेष्ठ होता है, उमी प्रकार 
जगत्‌ और हूतलेक में जो सार अर्थात्‌ सर्वोत्तम है वह छोक- 
विन्दुसार (१)है। परन्तु ननन्‍दी के इस वक्तव्य से इस पूर्व के 
विपय का ठीक ठीक पता नहीं छगता। तक्ाथे राजवार्त्तिककार 
न२] कइते है कि 'इसमें आठ व्यवहार, चार बीज, परिकर्मराशि- 
क्रियाविभाग इस प्रकार संवररुतसपत्‌ का उपदेश है |!” इससे माछम 
होता है कि इसमें गणित की मुख्यता हैं, और इसमें भगोछ खगेल 
आदि का भी वर्णन आ गया है। 

ययपि दृष्टिवाद के प्रथममेद परिक्रम में भी इस का वर्णन 


है तथापि वहाँ पर बढ़ उतना ही है. जिससे पूर्व साहित्य में प्रवेग 
हो सके | यहाँ पर कुछ विशेषरूप में है । 

पिछले पौँचपृ्व छौकिक चमत्कारोंके लिये विशेष उपयोगी 
हो सकते है । ऐसा माद्म होता है कि इन पूर्वी को पढने से 
अनेक मुनि रूपाति छाम पूजा आदि के प्रलोमन में फैसकर भ्रष्ट 
हुए थे, इसलिये मिध्याद्ष्टियों को पिछले पांच पूर्व नहीं पढाये जाते 
मिध्यादृष्टियो को ग्यारह अग नव पूर्व तक का ही ज्ञान हो सकता 
है, इस प्रकार जो जैनगाल्नों की मान्यता है उस का यही रहस्य है । 
यह मतलब नहीं है, कि मिध्याद्श्यों में पिछले पाँच पूर्व पढने की 








(१) लोके जगतिश्वतकोंके च अक्षरस्थोपरि विन्दुस्बिसार सर्वोत्तम 
पर्वाक्षसन्निपातलन्वि हेतुलन्‌ छोकावेनुसार | सूत्र ५६ 

(२) यचाष्टी च्यवहाराश्॒ल्लारि वॉनानि परिक्मेताति कियावमागय 
सर्वर्रतसन्पदुपरिष्टा तत्खल लोकबिन्दुसार | १-२०-१२ 


॥ 
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योग्यता नहीं है। योग्यता द्वोने प्र भी दुरुपयोग होने के मरते 
उन्हें पिछले पृ पटाना बन्द कर दिया गया था । 
अनुयोग 
टसमें जैनधर्म का कथा-साहिल है । खेताम्बर अन्ये में 
इसके अनयोग शब्द से कहा है, जब कि टिगम्बर सम्प्रदाय के 
थ इसे प्रथमानुयोग कहते हैँं। अरब में कुछ अन्तर नहीं ह। 
श्वताम्बर ग्रन्थें। के अनुसार इसका नम्बर इष्टियाठके भेदों में चौथा 
है, जब कि दिगम्बर ग्रन्थों में तीसरा | ये मतभेद कुछ महत्त्वपूर्ण 
नहीं हैं, न इनके निर्णय करने के साधन ही उपलब्ध हैं । पठन- 
क्रमके अनुसार परिकरम के बाद सूत्र पढाना उचित है। वाद में 
पूर्व या प्रथमाुयोग कोई भी पढ़ाथा जा सकता है। प्रथमानुयोग 
की आवश्यकता धर्म के स्वरूप को स्पष्ट और व्यात्रह्मरिक रूप में 
समझनेके लिये हैं| इसलिये कोई सूत्रके वाद ही प्रथमानुण्गेग पढ़े 
ते कोई हानि नहीं है, अथवा कोई सून्नके वाद पूष पढे और पूर्व 
के बाद ग्रथमानुयोग पंढे तो भी कोई हानि नहीं है। इसीलिये 
कहीं तीसरा नम्बर और कहीं चौथा नम्बर दिया गया है । 


अनुयोग का अथ है अनुकूछ सम्बन्ध । हरएक सम्प्रदाय 
का कथासाहित्य अपने सिद्धान्त के पोषण और प्रचार के लिये 
बनाया जाता है | कथा चाहे सत्य हे या कल्प्रित, उसका चित्रण 
इसी उद्देश्य को लेकर किया जाता है| जैनाचाय इस बात को 
स्पष्ट रब्दों में स्वीकार करते हैं कि कथाएँ घटित भी हैं, और 
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कल्न मी हैं । समवायाग [१] में णायत्रम्मकहा का परिचय देते 
हुए कह है कि 'इन अध्ययनों में आयी हुई कथाएँ चरित [ घटित-- 
सत्य ] भी है और कल्पित भी /" इसलिये इन्हें इतिहास समझना 
भूल है । वास्तव में ये अनुयोग हैं- ये पर्मशास्त्र हैं। अविकाश 
कथाएँ कल्पित ओर अव्ल्यित हैं। जैन कयासाहित्य में या अन्य 
कथासाहित्य में अगर इतिहास का बीज मिलता हो तो स्वतन्त्रता 
'से उसकी परीक्षा करके ग्रहण करना चाहिये, बाका इन कथाओं 
को कथा ही समझना चाहिये, न कि इतिहास | इस वात के 
बिस्तृत विवेचन के पहिले इसके भेदों का वर्णन करना उचित है । 

दिगम्बर ग्रन्थों में प्रथमानुयोग के भेद ,नढीं कियि गये हैं, 
किन्तु अताम्बर !२] ग्रन्थों में इसके दो भेद किये गये है | मूछ 
प्रथमानुगोग और गण्डिकानुयोग । मृछ अ्थमानुयोग में ती4कर और 
उनके सहयोगी पसर्वार का विस्तृत वर्णन है । और गण्डिकानुयोग 
में एक सर्राखे चरित्रवाले या अन्य किक्षी तरह से समानता रखने 
वाले छोगों की कथाएं हैं | जेसे-जिसमे कुछकरों की कथा है वह 
कुछकर गण्डिका, जिसमे ती4करों की कथा है वह तीयंकर गण्डिका 
इसी ग्रकार चक्रिवत्ति गण्डिका, दसार गण्डिका, बल्देंवगण्डिका 
वाघुदेव गडिका, गणधर गेडिका, भद्धवाहु गडिका, तपः कर्म- 
गडिका, हरस्विंशगाण्डिका आदि | 





(१) एग्रणवीम अन्सयणा ते समातओ दुविहा पण्णता। ते जहा--- 
चरिता कप्पिया य | 


रे 
(«) अथुनोंगे दुनिहे पण्णते, त जहा मूठ पदमागाओंगे गडिआणुजोगेय | 
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गन आदि की एक गाठ्से दूसरी गांठ तकके ढिध्से को 
गडिका [१] कहते €। 'योरः या 'गठेरी! भी इसके ग्रचढित 
नाम हैं । गज की एक पार मे रखक्ी कुछ समानता आर दूसरी 
पर से कुछ पता हांते। ६ | इसी प्रकार एक एक गाडइंका वे [ 
कथाओं में किसी दृष्टि से समानता पाई जाती दे जो समानता 
दूसरी गडिका की कथाओं के साथ नहीं दोती । 

ऊपर के भद श्रभेद हमोरे साम्हने कुछ प्रश्न उपत्वित कल 

जिससे हमारे कथासाहित्य पर बहुत कुछ प्रकाश पदता है:-- 

[के ) मूछ प्रथमानुयोग में भी तीथकर-चारेत्र हैं अर 
गण्डिकानुयोग में जो तीयकर-गडिका है. उसमें भी तीयकर-चरित् 
है, तब दोनों में क्या अन्तर है * 

[ख ] मूछ प्रथमानुयोग यह नाम किस अपेक्षा से दे ! 
क्या गंडिकानुयोग मुल नहीं है ? एक भेद के साथ हम मुठ 
विशेषण लगाते है. ओर दूसरे के साथ नहीं इस भेद के 
क्या कारण है ! 





(ग] भद्गबाहुगण्डिका का कार क्या है? क्या महात्म 
महावीर के समय में भी यह गडिका होसकती है? परन्तु उर 
समय तो भद्गबाहु का पता भी न था। यदि यदद पीछेसे आई रं 
इसका यह अथे इज कि हमारा इश्टियाद अग भी धीरे थोरे चढ़र 
रहा है और महात्मा महावीर के पीछे इन गंडिकाओ की रचना हुई 


(१) इध्वादीना पूवोपरपर्वपरिच्छिन्‍नों भध्यभागो गण्डिका |गण्डिफे 
गण्डिका एकार्थीधिकारा अन्यपद्धतिस्त्यिर्थ. | नन्दीसूभ टीज़ा ५६ ॥ 
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उपयुक्त समस्याओं की जब हम र्त्ति करने जाते हैं, तब 
हमे कथासाहित्य के विषय में एक नया प्रकाश मिल्ता है । मुछ 
प्रथमानुयोग में जो तीथेकर-चरित्र है वह महात्मा महावीर का 
जीवन चरित्र है, सत्य है, और मौलिक हैं। इसीलिय उसे मृछ- 
ग्रथमानुयोग कहा है | म, महावीर के जीवन के साथ उनके शिष्यों 
का,और भक्त राजाआ का वर्णन भी आजाता है।यह वर्णन ही अन्य 
गंडिकाओं के छिये मौलिक अवलम्बन बनता है । महात्मा महावीर 
का जीवन चरित्र तो मूलप्रथमानुयोग कहछाया किन्तु उस जीवन के 
आधार पर जब अन्य तीयकरों की कथाएं बनाई गई तब वे ती4- 
_कर-गण्डिका कहलाई | इसी प्रकार उनके, गणघरों के चरित्र के 
आधार पर जो प्राचीन गणघरो की कल्पना की गई वह गणबर- 
गाडिका कहलाई । सक्षेप में कहें ते मझूल्प्रथमानयोग ऐतिहासिक 
दृष्टि से बनाया गया था, और गडिकानुयोग उसका कल्पित, पछ- 
वित और गुणित रूप है । यही कारण है कि एक तीथकर के 
जीवन चरित्र में चौबीस का गुण। करने से चौबीस का जीवन 
चरित्र बन जाता है। यही बात अन्य चरित्रो के बारे मे भी कहीं 
जा सकती है । यह बात फिर दुहराई जाती है कि मुल्प्रथमानुयोग 
मौलिक और गडिकानुयोग कल्पित है । 


45५. 


द्रबाहु गण्डिका! इस नाम से पता चढछता है कि जब 
त्तक इृष्टिबाद ब्युच्छिन नहीं हुआ तबतक उसमें कुछ न कुछ 


मिलता ही रहा । आतिम ररुतकेवली भद्रवाहु थे इसलिये भद्दबाहु 
तकसे सम्बन्ध रखनेवाले परिवतेन आदि, अग-साहिल में शामिल 
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होते रहे है । इस प्रकार कथासाहिल वढ़ता ही रहा ढ ओर यह 
बढ़ना स्वाभाविक है | 

माछ्म होता हैं कि म. महावीर के समय में जेन कथा- 
साहित्य वहुत थोडा या । दूसरे अंग पुवों के पदीं की संख्या जब 
छाखों और करोडों तक है तब ग्रथमानुयोग की पदसंख्या सिर्फ पाच 
हजार है। इससे कथासाहित्य की सक्षितता अच्छी तरह माच्म होती है । 

मेँ पहिछे कह चुका हु कि इष्टिवाद अग से बाकी अंग 
रे गये हैं | इस प्रकार वाकी अग इश्टियाद के टुकड़े ही हैं । 
ऐसी हालतम यह्द वात नि.सकोच कही जा सकती है कि इंशि- 
वाद के ग्रथमानुयोग में से ही अन्य अर्गो का कथासाहिल्य तैयार 
हुआ है । ऐसी हालत में अर्गो का कथासाहित्य पाच हज़ार पदों से 
भी थोडा होना चाहिये । परत अगें का कयासाहिह लाखों पर्दों 
का है, यह वात उवासगदसा, अतगड, अणुच्तरोबवाइ्यद्सा, विणक- 
सूत्र आदि को पदसंख्यास माछ्म हो जाती है । इससे माछ्म ढोता 
है कि इृष्टिवाद के प्रथमानयोग को खुब ही चदाचढाकर अन्य अगें 
का कथासाहित्य तैयार किया गया है और अंगों के नष्ट हो जाने 
के वाद भी कथासाहित्य वढता रहा है यहां तक कि वह चौरनिर्वाण 
के दोहज़ाखषे बाद तक तैयार होता रहा है | 

कथासाहित्य के रचने में और बढ़ाने में कैसी कैसी सामग्री 
ली गई है, उसके हम चार भाग कर सकते है । 

१-म० महावीर और उनके समकालीन तथा उनके परकि 
देनिवाले अनेक व्यक्तियें। के चरित्र। मृल्यथमानुयोग का वर्णनीय 
विषय यही है | 


ररुतज्ञान के भेद [ ३५१ 


२-मृल्प्रथमानुयोग के समान अनेक कल्पित चरित्र | जैसे 
चौबीस तीर्थंकर, वारह चक्रवर्ती, ,नव, वासुदेव, नव अ्रतिवासुदेव 
आदि के चार्ि । ये चरित्र गण्डिकाजुयोग में आते हैं । 

३ घम का महत्व बताने के लिये या अनुकरण करने 
की शिक्षा देने के डिये अनेक कल्पित कहानियों | जैसे णायधम्म- 
कहा में राहिणी आदि की कथाएं अथवा बविपाकसूत्र की कथाए। 

9 छोक में पग्रचढछित कथाओं का अथवा दूसेरे सम्प्रदाय 
की कथाओं को अपनाकर उन्हें अपने ढाचें में ढाकर परिबरतित 
की गई कथाए | जैसे रामायण, महाभारत की कथाएं, प्मपुराण, 

* हस्विशपुराण आदि में पस्िर्तित करके अपनाछीगई हैं । विष्णु- 
कुमार मुनि की. कथा भी इसी तरह की कथा है | अनेक ऐतिहासिक 
पात्रों के चरित्र भी परिवार्तित करके अपना लिये गये है । 

इन चार श्रेणियों में से यहिल्ती श्रणी ही ऐसी ढे जो कुछ 
ऐतिहासिक महत्व रखती है । वाकी तीन अ्रीणियें ऐतिहासिक इश्सि 
सब्स्से कोसों दूर हैं | हा, वे धार्मिक दृष्टि से अवश्य सत्यके पास 
हो सकती हैं । फिर मी, हमें यह भूछ न जाना चादियि कि हमारा 
समस्त कथासाहित्य ऐतिहासिक दृष्टि से नहीं लिखा गया है । उस 
की जितनी उपयोगिता है वह धार्मिक इश्सि ही है। 

अपने कथासाहित्य का इस प्रकार अ्ीविमाग एक श्रद्धालु 
भक्त क हृदय को अवश्य आधात पहुचायेगा, क्योंकि श्रद्धालु हृदय 
हर एक छोटी से छोटी और अस्वाभाविक कथा को ऐतिहासिक 
दृष्टि से सत्य, सर्वज्षकथित समझता है | और ख़ास कर एक संप्र- 


हि] 


३०७२ ] पॉचवाँ अध्याय 


ढाय भक्त व्यक्ति यह वात सुनने को तैयार नहीं दोता कि एमारा 
कथासादित्य दूसरे के कवासाहित्य के आवार से तार बलों द। 

परन्तु जन कवासाद्ित्य के निरीक्षण से ताझ माठम दोता 
है कि इसका वहुमाग कल्पित, तथा ट्ूसरों की कवाओं को उेऊर 
सतयार हुआ है 

पल्तु पुराणों में “टउमचरियां सत्र से अधिक पुराना 
६ | उसीके आधार पर सस्कृत पत्मपुराण बना है जो कि पउम- 
चरिय के छायाके समान है। जैन भेस्‍्कतपुराणों म यह सब से 
पुराना है । इनके पटने से साफ माइम द्वोता दे कि ये प्राण 
रामायण के आधार पर बनाये गये हैं और रामामंण को कथा" 
बक्तुकी लेकर उसे जैनधर्म के अनुकूल वज्ञानिक या प्राकृतिक रूप 
दिया गया है । 

द्वितीय उद्देश में राजा श्रेणिक विचार (१) करते ई--- 

'लौकिक शार्तरों में यह्व सुनते ह ककि राषण बगेरह राक्षस 
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(१) मुब्वति छोयसंत्य रावणपप्ठहाय रवलना सब्व । चस॒लोहियमसाई -मउसथ 
वाणे कयाहारा | १२०७ । फिर रावणत्स साथा महाबढों नाम उम्मय- 
प्णोति | उम्मास विगयमओं सेजाप्त निर्तर सुयई [२०८ )जइ निय 
गएसु अग पेक्षिज्जदइ गरुय पत्थय समेत तैल्घठेसु य उण्णा पूरिड्जन्ते 
छुयतस्स १ ०९ | पई पडहतूरसद न सुणइई सो सम्मुह पिवदचन्त । नये 
उद्देड मह्पा सेब्जाए अपुण्ण कारूम्हि | ११० । जह उद्ठिजों विसतों असण 
महाघोर॒परिगयसरारी | पुरजो हवेझ जो सो छुजरमहिसाइणो गिलइ 
१११ | काऊण उदर मरण उझंस्माणुस कुजराइ बहुएसु। पुणरददि सेज्जारूटो 
भयरहिओ सुयइ छम्मास॒ ११२ | अननपि एवं शुब्बर जह इदो रावणेण 
सगामे | जिंणिकप नियलवर्ा्बों लटका नयरी समाणाओं | ११३। 


ररुतज्ञान के भेद [ ३५३ 


थे, और वे रक्त मास, पीप वगैरह का भोजन करते ये | रावण का 
भाई कुग्भकर्ण छ महीने तक निरन्तर सोता था, भरे ही हाथियों 
से उत्तफा मर्दन कराओ या तेल के घडों स उसके कान भर दो । 
सामने बजते हुए बाजी को भी वह नहीं सुनता था, न छ. महाँने 
के पहिले उसकी नींद टूटती थी | उठ करके भूखसे व्याकुल दो 
कर साम्हने आये हुए हाथी मैंसे आदि को निगढ जाता था । 
इस प्रकार देव, मनुष्य, हाथी आदि को खाकर वह किर छः महीने 
के लिये सो जाता था | और मी सुनते हैं कि रावण ने इन्द्रको 
वेडियों से जदडा था और छका नगरी में के आया था। परन्तु 
- जो इन्द्र जम्बृद्दीपको भी उठा सकता है, उस इन्द्रको इस तीन 
लोक में कौन जीत सकता है, जिसके पास ऐरावत सरौखा गजेन्द्र 
है, कर्भा व्य न जाने वाछा जिस का वज्र है, जिसके चिन्तनमात्र 
से दुसरा भस्म हो सकता है * यह तो ऐसी ही वात है जैंस कोई 
कढ्ढे कि---म्ृगने शेर को मारडाछा, कुत्तन हाथी को परास्त कर 
दिया ! कवियों ने यह सत्र आंधी रामायण रचदा है। यह सब 
मिथ्या है, युक्ति से विरुद्ग है । पडित छोंग कभी इस पर विश्वास 
न ग्खते | 
के| [जणिऊण समत्थों इृंद ससुराहुरें वितेछोके | जो सागरपेरन्त जम्बूदीब 
समुद्धरइ । ११४ | एरावणों गइदो जस्स य वज्ज अम्ताहपहरत्थ । तस्स किर 
चिंतिएण वि अन्नो वि भवेज्ज मसिरासी | ११५ । सीहीं मयेण निहओ सांणेण 
य कुजरी जहा भग्गो | तह विवरोय पयत्थ कईहि रामायण रइय । १४३ ॥ 


अकियपि सब्बमेय उववत्ति विरुद्ध पच्चय गु्णेहि । न य सदृहन्ति पुरिता हवति 
जे पढिया छोए | १"९७। रु 





३५४ ] पीचवों अध्याय 


दुसरे दिन राजाने गौतम गणवर से पूछा (१) 

४ह्टे महायश ! कुशार्ययादियांने बहुत उल्टीं वात फेल 
खजीं हैं; में उनकी साफ छुनना चाहता हू | है महायश £ यदि 
रावण था और इन्द्रके समान शक्तिशाली था ता वानर पशुआव 
उसे युद्ध में केसे जीतडिया ? रामने सोने का मृग जग मे मार 
डाला, सुर्माव की सुतारा के लिये छिप कर वाली को मारा) स्क 
मे जाकर यद्व में दवन्द्रको जीतकर उसे वेडियों से जकड कर कद 
खोने में रक््खा ! सब पुरुषाथ और शान में कुशल कुग्भकण 
महीने सोता था ! बन्दरोंन समुद्र मे पुछ केस बाधा १ भूग्वनू 
कृपाकर असली बात बताइये जो युक्तियुक्त हो । मनरूपी पअरकार 
से मेरे संदेहरूपी अन्चकार को नष्ट कीजिय |? 

तब गणधरने कहा 'रावण राक्षस (२) नहीं था, न चह 
मास खाता या। ये सब वात मिथ्या हैं, जो कि मुख बुक/वे 
कहते हैं | 

(१) पउमचरिय मह यस अहय इच्छामि परिफुड स्लोड । उप्पाइया 

पम्तिडी कुसत्थवादाहि विवरीया | ३-८ । जइ राबणों महायस निसतायरे सर 
घरों व अश्चारेओ । कह सो परिहदजा स्चिय वाणर तिरियोह रण्म-्जे |$६॥ 
रामेण कणयदेहो सरेण मिनो मजों अर्णम्मि । सुगीवस॒तार थ॑ छिदण विवाइओ * 
बाली | २० | गलूण देवनिलय सुख़इ जिणिऊण सम्रस्मब्झन्मि ददुकठिण 
निलवरझों परवेनिओों चार गेहम्मि । ११५। सलत्थ सत्थसुसछों उम्मास हुइय 
कुम्भकूप्णावि कह बाणरेहि बढ़ों सेडशिय सायस्वर॑म्स | १२। भयर्व कुणह 
पसाव कहेह तच्चत्य हउलझुऊ । सदेहयघयार नाणुज्जोएण नांसेह '१३॥ 


(२) नय रखतो ऐि अण्णइ दसाप्णा पे 4 आनियाहरो। अजय ति 
सब्वमेंय रूपति ज झुकइंणों मूटा | ३-१५ | 


ररुतज्ञान के भेद [ ३५५ 


ठीक ऐसा ही वर्णन रविषेण कृत पद्मयुराण में (१) है 


जिसके छोक पउठमचरिय की छाया कहे जा सकते हैं। 


दोनों ग्रथों के इस कथन से यह बात साफ माद्म होती है 
कि जब यह कंथा जैनशास्त्रा में आई होगी उसके पद्चिले अन्य 
छोगों मे वह रामकथा प्रचलित थी जो कि आजकछ रामायण में 
पाई जाती है। परन्तु जैनाचार्यों को वह कथा युक्तियक्त नहीं 
माठ्म हुई, इसलिये उनने यह कथा बदरूकर जैन सॉचमे ढली 
हुई रामकथा बनाई । 
ज्यों ज्यों मनुष्य का विकास होता जाता है हों हों 
;कयासाहित्य का भी होता जाता है। आज का 
युग भूत, पिशाच आदि की अलोलिक घटनाओं पर विश्वास नहीं 
करता, इसलिये आजकल ऐसी कहानियों भी नहीं ढिखी जतीं | 
कथाए लोकच रुचि और डछोकविश्वासक अनुसार टिखी जाती हैं | 
वैज्ञानिक युगके समान कथाए भी वैज्ञानिक होती जाती है | 
प्रकृति के र्स्य का ज्ञान, विज्ञान है । साधारण मनुष्य 
जिन घटनाओं को अदभुत सम्झता है, वैज्ञानिक उसके कार्य- 
कारण सम्बन्ध का पता ढगावर उस एक नियम के अन्तर्गत सिद्ध 
* करता है | यहा नियमज्ञान, विज्ञान है। इसी विज्ञान के सहारे 
कथाओं का भी विकास हुआ है । 








«६ ३.५. 


(११ विस्तारक्य से पद्मपुराण के छोऊफ उदछत नहों किये जाते । विशेष 
जिज्ञामुजी को दिर्ताय पर्व के <३० वें छोक से २४८ तऊ, ओर तृर्तीय पर्व के 
१७ वें छलोक से २७ में तक देखना चाहिये | 


३५६ ] पाचवों अध्याय 


एक य॒ग वह था जब लोग अपने पूर्वजों को देव-दैलों। के 
समान महान समझते थे । उनमें अनेक अदूमुत शक्तियों मानते ये 
और व्यक्तिविशिष का ऐसा अदभुत चित्रण करते थे जिस कि 
विचारशक्ति सहन नहीं कर सकती | उस युग का मनुष्य हाथियों 
को खा जाता था नाक की श्वास से पहाडे का उडा देता था; 
उसके दस दस मुख और सकड़ों तक हाथ होते थे। यह 
बिलकुल अवैज्ञानिक युग था | ै 

दूसरे थुग में हम कुंछ विज्ञानके दशन पांते हैं । इस युग 
में अनेक विचित्र घटनाएं असम्भव कहकर दूर कर दी जाती है । 
कुछ सुसस्क्ृत कर दी जाती हैं, कुछ एक नियम के आर्धीन कर 
दी जाती हैं | जैसे कुम्मकर्ण हाथियों को खा जाता था, छः महँने 
तक सोता था, ये बात असम्भब कहकर उडादी गई है । हनुमान 
वर्‌ह बंदर थ, यह सब ठीक नहीं, वे वानखशी राजा ये, उन 
की घ्वजामें वानर का चिह्न या, राक्षस भी मनुप्यों के एक वश 
का नाम था, ऋक्ष आदि भी ध्वजाचिहों के कारण कहलाते थे । 
रावण के दस सिर नहीं थे, किन्तु वह एक हार पाहिनता था जिसे 
में उसके सिर का प्रतिविम्ब पडता था--इससे वह दशमुख कह- 
छाने लगा । यह सब घटनाओं का सुससस्‍्कार था। राक्षस लोग 
विश्ञालकाय थे, यह ठीक है परन्तु अकेले राक्षस ही विशालकाय न 
थे किन्तु उस युग्के सब मनुष्य विशालकाय ये, राम और सीता 
भी विशालकाय थे | अन्य था छोटीसी सीता को रावण क्यें। चुराता * 
सीता का शरीर इतना बड़ा अवश्य होना चाहिये जिससे राबण 
पत्नी बनाने के लिये चुरासके | इस प्रकार कुछ घटनाएं नियमा- 


पे 
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घीन कर्प्दी गई ) चीनिये| मे जो उत्सर्पिणी-अवसर्पिणी-काट की 
कल्पना की गई है उसका मूल, कथारसाहित्य के इसी बैज्ञानिक 
स॒धार में है । भ्रम युगम मनुष्य और देव बहुत पास पास हैं । 


इनमें परस्पर सम्बन्ध होता है; एक दुसेर पर विजय मी प्राप्त करते 
हैं । द्वितीय युगमे देवों का स्थान तो चैसाही अदभुत बना रहता है, 
परन्‍्तु मनुष्यों का सवाल छोथ हो. जाता ह्ै। विद्याघर-मनुष्ये। में 
देवों के समान ्ैट अदमुतताएँ, रह जाती हैं, परन्तु देंवो से 


बहुत कम । शरीर आदि में सेते मनप्य प्रायः समान होते हैं । 


बलवान होने से कोई मनुष्य पहाड़ जैसा नहीं माना जाता । 


कि 


तीसरे युगम मनुष्य ते बिलकुल मनुष्य हो जाता दें, परत 


गे 
ग्रेमबश, मक्तिवरी) क्ृपावश देव उसे सहायता पहुंचाते हैं । 
चौंये युगमे देवो की सम्बन्ध टूट जाता है । प्रकृति के 


साधारण नियमानुसार से कार होंने लगते हैं | यर्द आधुनिक युगढे । 

कवासाहित्य के ईैंने नी युगो मे जन पुराणों का युग 
दूसरा है । उनमे अपन युगकी कयाए भी दूसरे युगके अनुरूप 
चित्रित की गई हैं । यह कोई इतिहास नहीं है, किन्तु प्रथम झुगे 
की कथाओं का अधवैज्ञानिक संस्करण है। यही कारण ह्बै कि 


.__. प्रथम युग को कथाओं स दितीय युगकी कथाएं ४ विश्वसनीय 


एड्स होती हैं. । 
द्वितीय युगके संस्करण भे जीनियोने कथाको जो जैनीरूप 
दिया है, उसमें कथाको रूपान्तरित तो क्या ही हे--जैसे, 


६ ९ 


नेूछाश उठाने की घटना जो कि शिवके सर्थे सम्बन्ध रखती छठे 
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उसे एक जैनमुनि के साथ लगा दिया है, आठि; साथ ही निष्कपे 
निकालते समय और भी अधिक कमाड किया हैं। घटनाको ज्यों 
की सो रखकर के भी निष्कर्ष निकालने में जमीन-आसमान का 
अंतर आगयवा है ! रामाबण के अनुसार रावण अधार्श था, क्योंकि 
बह यज्ञ का नाश करता था, जनबाकि जैनपुराणों के अनुसार 
रावण घर्मात्मा था क्योंकि वह यज्ञोका नाश करता था । वैदिक 
विद्यन और जैन विद्वानों के इस इश्टिमेदने राक्षसत्रंशकी महान 
गैरव दे दिया हे । रावण तो परस्रौदरण के पाप से मारागया 
और नरक गया; विन्‍्तु कुम्मक्ण इन्द्रजितू आदि युद्ध में पकड़े 
गये और जैनदीक्षा लेकर मोक्ष गये । अर्ठिसा का अधिक महत्व 
होने से जैनपुराणों के रुद् में खून कम वहाया जाता है | लड़ाई 
का अन्त कृद करने से, चुल्ह से, या कामदेव के दीचमे आजानि 
से हो जाता दे। जैसा कि हनुमान और ढ्काहुंदर्तके बुद्ध में 
होता है | मतलब यह है कि जैन विद्नन प्रसिद्ध प्रसिद्ध प्रचलित 
कथाओं का जैनरूस्क्रण वर डाला हैं, जिससे वे जनश्रोताओं के 
लिय द्वितकर उपदेश देनेवालो हो गई हैं। 


हो 


प्रचीन कथाओं को ऊपनावर जनरूप देने से कमी कमी 
बड़ी द्वास्यायपद घटना हो गई हे | एक ही चैदिक कथा जब दो 
जुदे झुंद जैन विद्वानों के हाथ में पड़ी है, तब उसका संस्वा/ 
दिल्दुछ जुदा हो गया ६ । उदाहरणार्थ इसी रामकदावो देखिय ।| 
मर्दीरिय में रामाव्ण के क्थाबक पर जिस कार जैर्नीरूप 
दादा गया है, उत्तर राण में उससे बरिल्चुल जुंदे टंगपर चटाया 
। रामायण और पद्मचरित की कथा तो अतिद्व ही है, यहा 


>य 5722 
रद 


१ ॥| 
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उत्तरपुराण की कया ज॑ पद्मचरित्र की कथा से कया विशेषता 
और मिलता है. यही बात बताई जाती है । 


“दद्वरथ बनारस के राजा थे, राम लक्षण का जन्म बह्ीं 
हुआ था। भरत, शत्रुक्षका जन्म अयोध्या में ढी हुआ था 
शाम... वब्मण. बनारस प॑ ही रहते ये। जनक 
को यज्ञ करना था इसडिये मंत्री की सह से उनने राम के साथ 
सीता की शादी करदी, जिससे यज्ञ उनसे मदद मिंठे | धनुष 
बढाने आदि की घटना नहीं है । सीता रावण की पुत्री थी; ज्योति- 
बिंदोने रावण के जीवन के लियि खतरनाक बताया इसलिये पिठारी में 
रखकर, वह जनक के राज्य मे छोड दी गई। जनक ने उसे पुत्री 
के समान पाछा | राम को बनवास नहीं दिया गया। कलह प्रिय 
नारदने रावण से सीता के सैन्दर्य की प्रशसा को। रावर्णने सृप- 
णखा को भेजा । उसने बुद्धा का रूप बनाकर अच्छी तरह दूती- 
कम किया विल्तु असफल रही । तब रावण मारीच को साथ केकर 
सीताहरण के लियि आया। रोम सीता के साथ चित्रकूटमें बनक्रीडा 
के लिये आये थे | मारीच हरिण बना । रामने उसका पीछा किया । 
इधर रावणने राम का खुंस बनाकर मौता केंत देर डिया । उधर 
अयोध्या में दशरथ वो खम आया कि राह रोहिणी को च॒रा ले 
गय। हैं.। इससे उनने अनुमान किया कि रावण सीता को चुरा कर 
छे गया दे । णमचन्द्र को पता नदी था कि सीता के कौन के 
गया, परन्तु ढशरवथने अयोध्या से खबर भेजी । राषण पर चढांई 
करने का उपाय सोचा जाने छगा । [ पद्मपुराण के अनुसार बन- 
बारा होने के समय दशरथने जैनदीक्षा ढेंटी थी ) इसी समय 
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सुत्रीव और हनुमान आते । मुप्रीध बेछा- आने झुने 
कर हि ४5 > दि 
निकाल दिया दे ( पद्मपुराण के अनुसार बादि का राजण से विश्य । 
हुआ था; उसने सुग्रीव का राज्य देकर दीक्षा डी थी । रावण का 
उसेने केन्शग के नीचे दबाकर रद दिया था जिससे बंद रावण 


कहलाया ) एक मुनिन कहा टू कि आपसे मेरा काम चंढेगा इस 
ल्यि आपके पास आया %। गमने आश्वासन टिया और हनुमान 
को दूत बनाकर छक्का भेजा | माता वो देखकर मदोंदये के मन 
सनन्‍्तान-चल्स्ल्य जातम्रत हद, उसके म्त्नों तन दूथ झरने ख्मा्‌ 
( जवाकि पत्पपुराण में मन्‍्दोदरी, सौता वो राषण की पत्नी बनने 
के ल्यि समझती द्व दनुनान समाचार छ्ेफर छोटा । ८लुमून 
फिर दूत बनाकर भेजा गया | इसी सम्य बाठिने संदेश नेजा कि 
सुप्रीव और हनुमान का जाप स्वाग वर दाजिये और मजे दूत 
बनाइये । परन्तु अगदने सछाह दी कि पहिंले वरांहि का दी नोझ 
करना चाहिये, वहीं तो पंछे यह विपक्ष में मिड जायगा | रक्मे 
बहाना निकाबकर वालि से यद्ध ठान दिया। लद्ूूण के हाथ से 
बालि मारा गया । पद्मपुराणके अनुसार वालि केवलज्ञानी हुए ये । 
उनके आगे भक्तिपृणे दृत्य करने से रावण पर नाय्ेन्द्र प्रसन्न हुआ 
थ और शक्ति दी थी, जो शक्ति पीछे वक्म्ण को मारी गई। 


यु 
च्छ 
रावण को झीप्रही युद्ध मे बुलाने के लिये हनुमान ने वन जलाया 


राक्षसों को मारा । राक्षत्तियों मनुष्यों की खोपडिया पहिने थीं, 
जजों खन कक 56 है हि शक द् 

र्‌ खून पोर्दी थीं।॥ “पत्रपुराण के अनुततार राक्षतवेंश परम- 
घनांत्ता जनवश था | युद्ध में द्मण को राक्ति नही रूगे। सवण 
जो जीतकर जवोध्या का राज्य भरत को दिया गया | राम वनारत्त 
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में रहे | पदूमपुराण के अनुसार राम अयोध्या में रहे, भरत ने तुरंत 
दीक्षा लेली | झबकुश बंगेरह का जिकर भी उत्तर पुराण में नहीं 
, है। लक्ष्मण की अचानक इंलु नहीं हुई, किन्तु रोगते मेरे | राम- 
चन्दन तुस्त संस्कार कर दिया, पद्मपुरुण के अनुसार छः महीने 
तक पागल के समान नहीं धूमते रहे । 
दो जनाचार्य एक ही कथा को कितने विचित्र ढंग्से चिंत्रित 
करते हैं इसका यह अच्छा से अच्छा नमूना है। इससे हमोरे व था- 
साहित्य का रहस्पोद्घाटन हो जाता है | जो छोग यह समझते हैं 
कि हमोर आचार्य महात्मा महावीर के कथन को ही ज्यों का झों 
-लिखते हैं, वे नयी कल्पना नहीं करते, उनको उपयुक्त कथा पर 
-विचार करना चाहिये। और जब “आचार्य नयी कल्पना करते हैं! 
यह सिद्ध हो जाय तब आाचार्ण की. अत्येक बात को महात्मा 
महावीर की बाणी न समझना चाहिये । न 
!। _. उत्तर पुराण की कथा प्र बौद्धरामायण का अभाव स्पष्ट ही 
माठ्म होता है | हिन्दू और जैनग्रेथों में अयोध्या को जितना महत्व 
ग्राप्त ढे उतना महत्व बौद्धसाहित्य में बनारस को. आप्त है। इसलिये 
बौद्धसादित्य में रामायण का स्थान भी बनारस है | उत्तरपुराणकार ने 
वैदिक रामायणकी अपेक्षा बौद्ध रामायण को अधिक अपनाया है। 
कथा-साहित्य के इस भेंद से हम दो में से किसी भी आचार्य को 
दोष नहीं दे सकते | इसमें उन आचार्यों का दोष नहीं किन्तु उन 
छोगें का दोष 'है जो अ्रथमानुयोग को. इतिहास समझते हैं । 
आचांयों ने .धर्-शिक्षा के लिये काव्य रचना की। उनकी रचना 
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वे। कोई इतिदास समम कर बैठ जाय या धोखा खाय तो बेच 
आचार्य क्या करे ? ऊबि ते काब्य का मिधाता होता है, उसे मन" 
नानी छृष्टि करने का अप्रिकार है | जो उसके इस अधिकार को 
नदीं समझते ओर अेक पीटर उसे इतिहास-निर्माता की कमर 
मुर्साधर जिठातें ई, वे कतिसे कुछ काम नदी छे सकते; वे जब्छो 
तरद थोणा खात्ति ए। 

ये कमि ऊपाजार इतिदास की कितनी अबदेदना करते ई, 
इस पर अगर उस्तार से लिया जाय तो एक पोधा इन जाय 
सब सम्रयायों के कया-साइिस की आगर आलोचना की जाय ते 
यद बये भी एक समय विद्वान की आरयचिन तपत्या मॉगता दे । 
यद्धा न ते इपना समय डे, न इतना स्थान | यहां तो छिफ़े दिशा- 
निर्देश पिला गया दे। हट्ता के दिये एक उदारसएण और 


पे ४ सी 3.4 अं 
॥5८ जाता दे || 
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किया है अंथीत्‌ चाणिक्य के साथ उँस मुनि संघ को' जला | डाला 
है | तब सब के सब मुंनि आठ कर्मों “को. नाश कर मुक्त (१) 
हुए हैं।. 3०040 हय 
कवि मेहाशय आंखिर कंवि हैं; वे इतिहास की जरसे भी 
पर्वाह नहीं करते | वे इंस बात को भूल ' जांते हैं. कि जम्बस्वार्मी 
के बाद किसी भी व्यक्ति' को यहा केवलंज्ञान' नहीं हुआ और 
चांणिक्य का' समय जम्बस्वामी के सौं वष बाद है, तब ये ७५०० 
मुक्तिगामी कह्य से आ गेये'१ महावीर के पीछे सिर्फ तीन ही 
केवली हुए हैं, सो भी ६२ वर्ष के भीतर | फिर करीब पैन दो 
५,सौं वर्ष बाद'इकदम इतने केवलियों का वर्णन करना कवि-कल्पना 
नहीं तो कया है १ 
यह तो एक नमना है परन्तु हमारा कथा-साहिल्य, 
ही नदी किन्तु सभी सम्प्रदायों का कर्था-साहिल्य, ऐसी घढ़ननाओं 
से भरा पड़ा है।.. ४ 
* बात यदे है कि लेखक का कोई लक्ष्य होता हढै। कथा तो 
उसका सहारा मान है । जब लेखक अपने धर्म, के सार्वधम सिद्ध 
करना चाहता है, तब वह सभी प्रमेंकि पात्रों को अपने घमे में 
चिंतित करता है | जब वह अपने धम और सृम्प्रदायके प्राचीन 
सिद्ध करना चाहता है, तब वह आयः सभी अन्य सम्प्रदायों के 
सस्थापकों और संचाढकों को आंधुनिक और अपने धरम से भ्रष्ट 
(१) पापी सुबुन्धु नामा च सत्री मिम्यालदूषित । समीपे तन्झुनीन्द्वाणां 


कारीबार्मि कुधीदेदी | ७३ | ४१ । तंदा ते मुनये। धीरा शुक्रुष्यानिन सास्विता 
हात्न कर्माणि नि शेष प्राप्ता सिर्दें जगठेता | ७३-४२ | 


३६४ ] पाचवों अच्याय 


[च॒ीत्रेत करता है । अगर वद शद्ों को समानाधिकार देना चाहता 
है तब वह ऐसी कथाएं बनाता हैं जिनमें झूद्ोंने तप किसा है 
धर का पालन किया हैं, संग मोक्ष पाया है। कवि का यह 
आशय ही कया का ग्राण होता है । जो छोग कथा को इंतिद्ास 
मानते हैं, वे कवि के आशय की अवढेलना करते हैं और सलसे 
वंचित रहंते हैं। यदद याद रखना चाहिये कि इतिहास आदरी 
नहीं होता, किन्तु कया आदर का दर्शन करने के लिये बनाई 
जाती है । इसी क्षेत्र में उसकी उपयोगिता है और इसी ्ष्टे से 
वह सत्य या असल होती है । 

भेरे इस वक्तन्य का समपन भावदेव कृत पार्यनाथ चरित 
क निम्न लिखित वक्तत्य [१] से मी छेता है | 


“उदाहरण दो तरद के हैं, चरित और कल्पित | जिस 
प्रकार भातके लिये इंघव की आवश्यकता है उसी प्रकार अर्थ क॑ 
सिंद्धि के छियि अथत्‌ दूसरे को समझने के लिये ये उदाहरः 
हैं | अथवा कार अनादि है, जीवों के कम भी डिचित्र हैं, इसलिं' 
शेसी कौनसो घठना है जो इस संसार में संभव न हो ।” 

ऊपर के वक्तव्य स कथानको का एतिहासिक मुल्य अच्च 
तरह से समझा जा सकता हे | 





नी नाना + 5 
(१) चरित कल्पित चापि द्विघोदाइरणं भतम्‌ । 
परस्मिन्‌ साध्यमानावस्परोदनस्थ यथेन्धनम्‌ ।१७) 
अपवेर्तम:ए _ - 
अलनादि मिधने काल जाँवानां नि*कर्म्ां ' 
उघान ह तन्‍नात्त सत्तारे दन समवेत्‌ १८। 


्ब 
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समन्तमद्रसूरिने भी अयमानुयोग को अथारपान [१' कहा 
है। अर्थास्पान अर्थात्‌ अर्थ का आहपान | इससे मो माछत होता 


है ऊफि प्रयनानुपरोग घने के आग का व्याएपान है. न ऊ्लि इतिहास | 


घनकयाओं में जो थोड़ी बडुत ऐ'तिशासिक सामग्री मिलती 
है उसको निम्राठने के लिये कठोर परीक्षा की आवश्यक्रता है। 
सुबग में अगर थोड़ा भी मैड हो तो उत्ते धवऊते आगारमें डालने 
की जरूरत होती है । कपडे भें अगर थोड़ासा भी मैल हो तो उसे 
पछाड़ पछाड़ कर ठिकाने छाना पइता है। ऐसी हाछ॒त में भोले 
आदमी तो सुनार और घेबी को निरदेय ही कहेंगे पर्तु जान- 


कार उन्हें चतुर तथा विवेकों कहेंगे। 


जत्र शा्तरें की आड्ेचता की जाती है तत्र भी इसी तरह 
विवेकपूर्ण कठोरता से काम छेत्रा पइता है। मोझे भाई उस समा- 
लेचऋ को कृतन्न, निरय, धाश्नट आदि समझते हैं, रन्तु जान 
कार उप्ते मूल्य को जाते है, और जानते हें कि सल्लप्री प्राप्त 
के लिप ऐसा करना अनित्राथ है। कयाताहिय की परीक्षा ऊिस 
ढंगते करना चाहिये, और उप्तके ऐतिशसिक सन्‍्यःस'प्त को केसे 
समझना चाहिये, इस विषय की कुछ सूचनाएं यद्दा उदाहरण- 
पूर्वक लिखी जाती हैं । 

परीक्षा का ढंग--प्रयमानुयोग इतिहास नहीं है, फिर 
भी उसमें इतिहास की सामग्री कभी कमी भिछ जातो है| उस 











(३). अथमाठुग्रोगभयरौख्यान चांस्त पुराणम्नपि पुण्य | 
वोधिसमाधेनिवान वोधित वोवः समीचीन* ॥ 
[४३ | ख़करण्ड० | 
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सामग्री को खोजने के लिये पणण निष्पक्षता की जरूरत होती है । 
साथ ही कठर परीक्षण करना पड़ता है । 


बचने की सत्यता को जॉच करने के लिये यह देखना पड़ता 

है कि वह आप्त का वचन है या नहीं ? असलता के दो कारण 
है, अज्ञान और कराय | जिसमें ये दो कारण न हो, वह आप्त 
हइलाता है । यह आवश्यक नहीं है '्लि उत्तम अज्ञान और कषाय 
का पृण अमाव हो | सिर्फ इतना देखना चाहिये कि जो वात वह 
कहे रहा है, उत्त विबय में वह' अज्ञानी या क्यायी तो नहीं हैं 
यदि दो में से एक भी कारण वहा सिद्ध हो जाय तो उस कार्यों 
को इतिहास नहीं कह सकते । जैसे समनन्‍्तभद्र के व्रिषय में यह 
प्रसिद्द है कि वे आगामी उत्सर्पिणी का तीयेकर [(र) होंगे । 
जिसने यह वात कह्ठी हे उस में अज्ञान दोप है। क्यों -कीन 
मनुष्य मरने के बाद क्या होगा, इस वियय का वक्तज्य ऐतिहासिक 
जगत में प्रामाणिक नहीं माना जा सकृता ।- इसके अतिरिक्त और 
भी इसमे बाघाएं हैं। जनंशछों के अनुसार समनन्‍्तभद्र के बाद 
ऐसा एक भी आचार्य नहीं ईओे, जिप्त को परछोक आदि'का 
प्रत्यक्ष ज्ञान हो । तत्र इस वात के कौन कइद सकता है? इससे 
यह कार्बकल्यना ही सिद्ध हुई | हां, इससे समन्तभद्र का [9] 
व्यक्तित्व बहुत महाने था, यह वात अवश्य साबित द्वोती है । यद्दा 





-*. (९) उतर समतनदरेणी-सापिंयौकाठे आवामिते मविष्यतर्थि रपरमदेनेन 
“यद प्रारतर्यक्रा। 
(९) ओमट्सपन्योगनुनासते नावितीयहत ) 


है 


दस छम्न्तमद्राजता पनि्जोयासदादेक, ॥--विकान्तेंझारव 


की 
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वक्ता की अज्ञानता स्पष्ट है, इसलिये आगामी तीथंकर होने की 
बात असल है । । 

। *  कपायजन्य असदय उदाहरण दिगम्वर और अ्रेताम्ब्र भ्राद्रि 
सम्प्रदायों के उत्पन्न होने की कथाएं हैं; क्योंकि इन कथाओं के 
बनाने 'वाले सम्प्रदायुक दोष से दूषित हैं, इसलिये एक दूसरे को 


नीचा दिखाने के लिये ये कथाएं ग़ढ़ीगई हैं | कहा जा सुकता है 


कि कथाकार तो म॒नि या महान्नती थे इसलिये वे मिथ्या कल्पना 
केसे कर सकते हैं? इसके उत्तर में निम्न किखित बातें कही 
जा सकती हैं | 


वे वीतराग थे, इसका कोई प्रमाण -हमोरे पास नहीं है | 
प्रमाणके आधार पर जो कुछ कहा जा सकता है, वह इतना ही 
के वे मुनिविषमें रहते थे और विद्वान थे। पर्तु जनशास्त्रों के 
अनुसार शुक्कलेश्या वाछा पृषपा़ी मुनि भी द्रव्यलिंगी-मिथ्याइष्टि 
हो सकता है, इसलिये विद्वत्त और मुनिवेष संत्यवादिता से अबि- 
नाभाव सम्बन्ध नहीं रखते । 


दूसरी बात यह कि महात्रती होने से कोई व्यवहार में 
असत्य नहीं। बोल सकता, प्रर्तु धमरक्षा ध्म--प्रभावनाके लिये 
मह्मत्रती भी असत्य बोछ जाते हैं, इसके उदाहरण प्रथमानुयोग में 
भी बहुत मिलते हैं । व्यवहार में जो असत्य बोला ज़ाता है, उस 
का-दिसा और संक्श के साथ जितना ,निकट सम्प्रन्ध है, उतना 
धर्मप्रभावनाके लिये बोले गये असत्य में नहीं समझ जाता | इस 
लिये संप्रदायिक मामलों में अस॒त्य की बहुत अधिक सम्भावना है। 
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' तीसरी बात यह कि जब दोनों संप्रदायके व्यक्ति विद्वान 
और सुनिंवषी हों और परूपर . विरुद्ध छिखते हो 
ते निःपक्ष परीक्षक दोनों में ले एक की वात पर विश्वास नहीं 
रंख सकता | उसके लिये दोर्नों समान हैं | 


बुद्ध, वशिष्ट आदि की जो कथाएं जैनशाज्तों मे पाई जाती 
है, वे भी इसी साम्रदापिक पक्षपात का फछ हैं, इसलियें ऐंति 
हासिक इृष्टि से उनका कुछ भी मूल्य नहीं है) कपांकारों में निंदा 
करने के भाव हैं, यह वात उन कथाओं 'को पढने से स्पष्ट 
माद्म हेती है । ! ह 


अस्वाभाविक होने से कथावस्तुकी कल्पितता सिद्ध हो 
जाती है । जैसे आचार्य कुन्दकुन्द का सहारीर विदेह जाना। 
मूर्ति में से दूध की धारा छूटना, ख्नवषी, सुवर्णवंपो, केशखबां 
आदि अतिशयोंके आधार पर रची गई कथाएँ अश्रामाणिक हैं । 
हां, देव-दानवों का अथ मनुष्य विशेष करने से अगर कथा को 
संगति बैठती हो तो इस तरह वह कथावस्तु प्रामागिक हो सकती 
है। पलल्‍्तु वास्तविक घटना कारणवश रूपान्तरित हुई दे, इस 
बात के सूचक कारण अवश्य मिलना चाहिये । 
ः घटनाओं की समता कथावस्तु को संदेहकोटि में डाऊ देती 
है । जैंस हरिभिद्ध के शिष्यों की कया और अकडंक निःकेटेक 
की कथा आपस में इतनी अधिक मिलती है कि यह कहना पडता 
है कि एकने दुसरे स नकछ अवश्य की है, अयवा दोनों ने किसी 
तीसरे से नकछ की है। अगर दुसरे और वाघक काए्ण मिरठ 
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जाय ता संदेह निश्चय मे परिणत हो जाता है । जेंसे अकलूक की 
कथा में अकलूंक निःकलक, मन्री के पुत्र बताये जाते है, जबाकि 
राज्वातिक में वे अपने को ल्युह्व तृपति के पुत्र कहते हैं, अपने 
लिये ग्राण-समरपण करन पर भी वे नि.कलक का कहीं नाम भी 
नही लेते, इसके बाद तारादेवी के साथ शास्त्रा्थ से यह कथा 
इतिहास के बाहर चली जाती है और कई कारण इस कथा की 
अग्रामाणिकता को निश्चित करते है | 
१भी कभी उपदेश देने के लिये व्यास्याता कुछ कथाएं 
कह जाता है, वहों यह देखना चाहिये कि वक्ता का मुख्य लक्ष्य 
'क्या है ? जैसे महात्मा बुद्ध बह्म तप आदि की नि.सारता वतलाने 
के लिये कहते है कि मैंने पहिले जन्मोंमें सब प्रकार के वाह्म तप 
किये हैं आदि | यहाँ यह न समझना चाहिये के म. बुद्धने सचप्रुचच 
पाहिले जन्मोंमे बाह्य तप किये है, इसलिये जिन जिन सम्प्रदाय के 
तप किये हैं, वे सम्प्रदाय पुराने हैं । इससे सिर्फ इतना ही सिद्ध 
होता है कि महात्मा चुद्धंके समय वे सम्प्रदाय प्रचुकित ये और 
उनकी बाह्य तपस्याओं को महात्मा बुद्ध ठीक नहीं समझते ये | 


कही कहीं आलकारिक वर्णन कथाओं का रूप धारण कर 
लेते हैं | जैस वैदिक पुराणों में एक कथा हे कि अभ्नेने अपनी 
माता को पैदा किया । यह असभव वर्णन ऋग्वेद (१) के शक 
रूपक का रूपान्तर है । वैदिक शास्त्रोंके अनुसार यज्ञ के घुएँ से 





(१) के इमर वो निण्यता चिकेत वत्सो म्ातुर्जनयत स्वधामिः । बढ़ाना 
गर्भो अपसामुपस्थान्‌ महान्‌ कविनिश्वराति स्वधावान्‌। 
ऋयगेद अ० ? घू० ९५ दोक़ ४। 
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भेघ बनते हैं इसलिये यह कहलाया कि अग्नि मेथें। को पैदा करतो 
हे । परन्तु मधमाला स्वय अम्नि को पैदा करती हे, उससे विद्युत 
रूप अग्नि पैदा होती है । इस प्रकार अग्नि जिसको पेंदा करती ई, 
उससे पेंदा भी होती है। 
हों किसी को आलकारिक ठहरांते समय वहुत साववानी की 
जरूरत है अन्यथा अलंकार का क्षेत्र इतना विशाल है. कि उसमें 
वास्तविक इतिहास भी विछीन हो सकता दे । जहाँ वास्तविक अर्थ 
न घट सकता हो वहां भार्ल्कारिक अथ करना चाहिये । 
जिस प्रकार हम कृत्रिम और अक्वात्रिम वस्तुओं को देखते 
ही पहिंचान लेते हैं, उसी प्रकार कथाओं की भी पहिचान को 
जाती है । चरित्र ढेखक की भावनाएँ चरिके ऊपर कुछ ऐसी 
छाप मार जातीं हैं तथा घटनाक्रम कुछ ऐसा चलता है, जिससे 
उसकी ऋश्निमता माछ्म होने छगती दै। उदाहरणार्थ कोई राजा 
रतिकर्म में अधिक ढगा रहता है, इसलिये कथाकार उसका नाम 
'सुरत” रख देता है। इस प्रकार कथाकार अपने पात्रों के नाम 
उनके चरित्र के अनुसार रखता है, इससे उस कथा-वस्तुकी 
कल्पितता सिद्ध होती है । यद्यपि यह निर्यम नहीं है. कि ग्रल्लेक 
कल्पित कथा के नाम इसप्रकार गुणानुसोर ही होते है, परन्तु 
जहाँ ऐसे नाम होते हैं, वहां पर कथानक प्रायः कल्पित होते हैं | 
अपवाद नग्प्य हैं | 


इस विषय को और मी बढ़ाकर लिखा जा सकता है, परतु 
स्थानाभाव से बहुत संक्षेप में लिखा गया है। ययपि कथासाहित्य 
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में इतिहास इस तरहं ,मिल गया है कि उसका विशेषण करना 
कठिन अवश्य है; फिर भी निःपक्षता से जाँच की जाय तो माद्म 
हो जायगा कि श्रद्धा छोग जिसे इतिहास समझते हैं, उसका 
ऐतिहासिक मुल्य आजकल के उपन्यासों से भी बहुत कम है। 
हॉ, वे घमेशासत्र अवश्य हैं | अनेक कथाकारों की प्रशंसा मुक्त- 
कंठ से करना पडती ह.॥ 

अन्त में यह बात फिर कहना पडती है कि हमारा कथा- 
साहिल्य आखिर धमेशास्त्र है, और उसे धमशासत्र की दृष्टि से 
ही देखना चाहिये । ऐतिहासिक दृष्टि से वह भंदे ही सत्य, असत्य 
या अधसत्य रहे, परन्तु इससे उस पर कुछ भी प्रभाव नहीं पड़ता। 
हाँ, अगर किसी कथा से असत्य उपदेश मिलता हो तो उसे 
अस॒त्य क़हना चाहिये ।,अन्यथा इतिहास की दृष्टि से असत्य होने 
पर भी वह सत्य है । । 

गणिताहुयोग-यवपि यह प्रथमानुयोग का प्रकरण है, 
परन्तु जो बात प्रथमानुयोग के विषय में कही गई है वही गणि- 
तानुस्रैंग के विषय में भी कही जा सकती है । इसलिये उसका 
लछ्छेख भी यहा अनुचित नहीं है । जिस प्रकार ग्रथमानुयोग इतिहास 
नहीं, धर्मशास्त्र है, उसी प्रकार गणेतानुयोग मगोल नहीं, धर्मशास्त्र है। 


. धमशा्त्र का काम आणी को छुखी बनाने के छिये सूद्दा- 
चारी बनाना है | सद्गाचार का फूछ सुख है और दुराचार का 
फल दुःख है, इस बात को अच्छी तरह से समझाने के लिये जिस 
प्रकार कथाओं की, ज़ावस्यकता, ,है,,जुसी प्रकार भ्रगोछ अथवा 


ब्् 
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विश्ववर्णन की भी आवश्यकता ह। जो लोग ममंज्ञ है, उनको कथा- 
साहित्य और विश्ववर्णन को जरा भी जृरूरत नहीं हैँ, परन्तु जे। 
लोग सदाचार के सहजानन्द को प्राप्त नई कर पांय, वे स्वंग का 
प्रछोमन और नरक का मय चाहते हैं और चाहते दे साताराम की 
विजय और रावण का सर्वनाश, ऐसे दी लोगों के डिये स्वर्गेक्ा 
मनोहर वर्णन करना पडता है, नरकों का वीमत्स और भयकर 
चित्रण करना पड़ता है, मोगभामिके अनुपम दाग्पत्प सुखका दान 
कराना पड़ता है | 

घर्मशाक्वकार कोई तीयकर या आचाये इस वात की ज़रा 
भी पवोह नहीं करता कि मेरा मागोलिक वणन सत्य है या असल, 
वह तो 'यह देख्ता हैं कि मेरे युगंके मनुष्यों के लिये यह चणन 
विश्वसनीय दै या नहीं ! यदि उसके युगमें वह विश्वसनीय है, और 
लोगें का संदाचारी वनानेके लिये वह उपयुक्त है तो उसका काम 
सिद्ध हो जाता है; चह असध्य होकरके भी सत्य है । 


महात्मा महावीर के युगमें या उसके कुछ पछि जब भी 
जैन भुगोल तैयार हुआ हो, उसका लक्ष्य यही था। इसके लिये 
उन्हें जो सामग्री मिली, उसको 'कल्पनासे बढ़ाकर, सुन्दर बनाकर 
उनने जैनमूगोल को इमारत तैयार कर दी । यह मैगोलिक वर्णन 
कर्मतत्लज्ञानहपी देवताका मन्दिर है | यदि आज मैगेलिक वर्णन- 
रूपी मन्दिर जीणशार्ण हो गया हैं, चतेमाव वातावरण में अगर 
उसका स्थिर रहना असम्भव हो गया है, तो कोई हानि नहीं है । 
हमें दूसरा मन्दिर वनाढेना चाहिये । कमंतत्वज्ञानरूपी देवंता की 
मूत्ति उस नये मंदिर में स्थापित करना चाहिये | 
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ध्मशास्त्र मे जा भौगोलिक वर्णन है, उसका रेखाचित्र तो 
तर्कसिद्ध है, किन्तु उसमे जो रग भरा गया है, वह कल्पित है | 
ततौसरे अध्यायमें में आत्मा के अल्तित्त पर लिख चुका हुँ। जब 
आत्मा कोई स्वतन्त्र द्वव्य तत्त-सिद्ध हो जाता है, तब उसका 
परलोक में जाना--इस शरीर के छोडकर दूसरे शरीर में प्रवेश 
करना--- आनिवार्य है । वह शरीर या वह जगत वतंमान शरीर से 
या वर्तमान जथत्‌ से अच्छा है तो खवग और बुरा है तो नरक है | 
बस, भोगोलिक वर्णन का यह' रेखाचित्र तर्कसिद्ध है। वाकी कल्पित' 
है। जब इस, मौलिक अशको धक्का नहीं छगता-और बतैमान 
जैनभगोल मिथ्या सिद्ध हो जाने पर भी अच्छे और बुरे परछेक 
का अभाव सिद्ध नहीं होता-तब जैनभूगोल से चिपके रहने की 
ही क्‍या आवश्यकता है ? उसके लिये किसी को विज्ञान की नयी 
नयी खोजें। का बहिष्कार क्‍यों करना चाहिये ! 

जिस ग्रकार सत्य, असत्य अधेसत्य कथाओं का उपयोग 
धार्मिक शिक्षा के 'काम में' किया जाता है उसी श्रकार सत्य, असत्य 
अधसत्य भूगोल का उपयोग भी पमेशाल्र करता है | पमेशास्र 
सभी-शास्त्रों का उपयोग करता है | अगर कोई शास्त्र पर्वित॑नीय 
है तो उसका पस्ितन हो जाने पर उसके परिवर्तित रूप का 
धमशास््र उपयोग करने लगेगा । यह परिवर्तन उस झात्त्र का ही 
परिवतेन है न कि घमशारू का | 

लोगों की बड़ी भारी भूल यह होती है कि परमंशारू। जिन 
जिन शात्थोंका. उपयोग करता है उन सब के मी थे पमशारूा 
समझने छूगंते हैं| एक अन्थकार सर्तात्त का और न्यायपक्ष का 
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ञ 


सत्फल बताने के किये रामायण की कथा छिखता हैं और उसमे 
यह भी लिख जाता है कि अयोध्या बारह योजन ढम्बी .थी 
मानलों किसी जबर्दस्त प्रमाणसे वह सिद्ध हो जाय कि अयोध्या उस 
समय वारह योजन लम्बी नहीं थी, तो क्या इससे न्यायपक्ष की 
असफढता नष्ट ही गई ? घमशात्र के वर्णन घर्मशाख्न रूपमें सत्य हैं अगर 
अन्य रूपमें असल् हैं तो इससे घमशात्ष असत्य नहीं हो जाता । 

दो और दे। चार होते ढे, इस विपय में कोई यह नहीं पूछता 
कि जैनधम के अनुसार दो और दो कितने होते हैं. और वौद्धघम 
के अनुसार कितने होते हैं ? वात यह है कि गणित गणित है 
इसलिये वद जैनर्गणत आदि भेदों म विभक्त नहीं होता ।* जैन, . 
बौद्ध आदि धरमशात्र के भेद हैं, और गणितशात्र धमशात्र से 
स्वतन्त्र' शासन है । इसलिये धमशाल के भेद गणितशात्र के साथ 
लगाना अनुचित है| जिस प्रकार गणितको हम जैन, वौद्ध आदि भेदोंवें 
विभक्त करना ठीऊ नहीं समझने, उसीमग्रकार भुगोछ, इतिहास आदिको 
भी इसप्रकार विभक्त न करना चाहिये। घमशाछाकी पूँठसे समी शासं। 
के लटका देंनेंस बेचारे धर्शास्तकी तथा अन्य शाल्लोंकी बड़ी दु्देर्शा 
होजाती है । इससे धमशास्र प्रमी शास्रोंके विकासको रोकने छगता है 
तथा दसेरे शात्र जब नई खोजोंके सामने नहीं ट्किपांते तो धमशाल्न 
को भी छे डुवंत हैं | धमशातल्रकी केदेसे सब शाल्तोको मक्त - करके 
तथा शात्योंके सिरे सव शात्तोंका वोझ हटठादेने' से हम सब 
शांत पूरा छाभ्न उठा सकते हैं, तथा शाल्लोका विकास कर सकते 
हैं । इस विवेचनस यह वात.अच्छी ' तरह माल्म होजाती है कि 
गणितानुये|ग और प्रथमानुग्नोगका। क्या स्थान, है £ 


दर 
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चूलिका । 
पूर्वसाहिल् का पॉचवों भेद चूढिका ३ | परिव्मसुत्र पूर्वगत आर 
प्रथमानुयोग में जे वार्ति कहने से रहगई हैँ उनका कथन चुडिवा में 
(१) है । अन्थमे जैसे परिशिष्ट भाग होता ढ, उस प्रकार इष्टिवाद 
+ चलिका ह । कहा जाता हैं कि चोदह पर्व में 85 पाहछे चार 
पूर्वी में ही चुलिका है । पहिले पृथे की चार, दुसरे वी वारद, तीसर 
की आठ, चौंथे की दस चल्काएँ हैं। परिकर्म सूत्र और प्रथमानुयोग 
भी चूल्किएँ होगी परन्तु उनका पता. नहीं 8. कि 
कितनी थीं। 
५. दिगम्बर प्रन्यें में किस पू्षकी कितनी बाइक: हैं, इसका 
वर्णन नहीं हैं, परन्तु वहा चालेकाके पाच भद किय गये ६. 
जलगता-इसमें जल अग्रिम प्रवेश करन, स्तमन करने 
आदि का वर्णन ह । 
स्थलगता-इसमें शीघ्र चलना, परेरु आदि की चाटीपर प४- 
चना आदि का वर्णन है । 
मायागता-हन्‍द्रजाल आदिका वर्णन दे । 
रूपग॒ता-इसमें अनेक रूप बनान का, चिन आदि बनाने 
जावर्णहै।.._._._.__३ ३ कंप्ए बणन है । 





(१) दिद्विवाए ज परिकम्म छत पुब्यागुओोंग न भमिय ते पूडाई ने 
दर घन [| 

(९) ता एवं चूला आइड् पुलाह चउष्य चुडे उच्दा भ। ता बचा 
दुअज्त अट्ट चेव दस चेव चूलवजूनि जाइटात बुउपू पेतास पूछे मेक 4। 


नदी सादा 5५६ ) 
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आकाशगता-इसमे आकाशग्मन आदि के मंत्रतंत्र हैं | 


इससे माठुम होता है कि उस जमाने में इस विषयका जो 
आश्चर्यजनक मौतिक विज्ञान प्राप्त था उसका विस्तृत वर्णन इन 
चुढ़िकाओं में या | माद्म होता है कि इन भौतिक विषणें का 
विशेष वर्णन मूल्मथ मे उचित न माछ्म हुआ, इसलिये परिशिष्ट 
बनाकर इनका वर्णन किया गया । 


उस जमाने में धर्मवि्याको बहुत महत्व आप्त था। समाज 
के लिये आवश्यक और समाज में प्रचलित गत्यक बियाकी पूर्ति 
करने का भार भी धर्मगुरुओं पर था | परन्तु यह सब काये कोरे 
धम के गीतों से नहीं हो सकता था । इसालिये हम देखते हैं कि 
धमशाल्लों में प्रायः सभी शाद्वो का समावेश किया गया है । इस 
ग्रकार धमशात्र अन्य अनेक शाल्यों के अजायवधर बन गये है । 
उस जमाने पर विचार करते हुए यह वात न तो अनुचित है, न 
आश्चर्यजनक है | 

हा, इतनी वात ध्यान में ग्खना चाहिये कि धमशाजरम धार्मिक 
बातों का जितना महत्त्व है, उतना अन्य शात्रों की बातों का नहीं 
है, धर्माचाय धार्मिक विषयका वर्णन अनुभव से करते ये, परन्तु 
दूसरे विषयों का वर्णन तो उस ज़माने के अन्य 
दिद्वानें। के वक्तव्य के आधार पर किया है। यह ते| सम्मव नहीं 
है कि उस जमाने की सारी भौतिक विधाओं का अनुभव खये 
तीयेकर करते हों । तायिकर ते घमेतीयंके अनुभवी ये, घमतीये के 
संस्थापक थे । अन्य विषय ते उनके लिये भी परोक्षश्न से-सुनकर 
माद्म हुए ये । इसलिये घामिक मारढों में उनकी वाणी जितनी 
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अश्नान्त और पृ्ण थी उतनी भौतिक विंबयों में कढापि नहीं यी । 
इसलिये धर्शास्त के भीतर आये हुए किसी भौतिक विषय मे अगर 
आज कुछ निरुपयोगी माछम हो, असझ्य माद्म हो तो इससे धर्म- 
शाखत्र' का महत्व कम नहीं होता । इसलिये खैंचत,न कर निरुपयोगी 
को उपयोगी, असत्यका सत्य, अनुन्नत को उन्नत॑ सिद्ध करने की जरा 
भी जरूरत नहीं है, और न धरमशा्रें। कि भीतर आये हुए अन्य शात्रो 
को धर्मशाञत्र मानने की जरूरत है । 
अड्ढबाह्य 

अड्जगह्य का स्वरूप बतछाया गया हैं । गणवरो के पाछि 
होनेवाे आचार्यो की यह रचना हैं | यद्प्रि महात्मा महावीर 
क पाँछे करीब ढाई हजार वर्षमें जितना जनथमसाहित्य तैयार हुआ 
है, वह सब अद्जबाह्य साहित्य ही है, परन्तु आजकल अमुके प्राचीन 
ग्रथोंके लिये यह शब्द रूढ होगया है । अगप्रविष्टकी तरह अग- 
बाह्य साहित्य नियत' नहीं है इसीलियि उमास्वाति आदि आचार्य 
इसके नियत भेद नहीं कहते हैं | वे अगग्रविष्टके तो बारह भेद 
बताते हैं, परन्तु अगरबांह्यकें विपयमें सिर्फ इतना ही कहते हैं 
कि' वह अंनेक (१) प्रकारका है । अकलूक देव भी अगवाद्य के भेदों 
को नियत नहीं करते' | वे भी “आदि! शब्द से कहजाते हैं। 
परन्तु इसक्ते बाद गोम्मटसारम चौदह भेद मिलते है | 

१--सामायिक-आत्मार्मं छीन होना, सामायिक दे । इस 
शासतरमें सामायिक की विधि, समय आदिका वर्णन हैं | 





(१) इरुत मतिपूर्वद्ययनेक द्वादश भेद । १-५० ॥ 
(१) तदनेकविध कालिकोत्कालिकादिविकत्पुत्‌) रा वा १-२०-१४ [| 
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२--चतुर्विशस्तव- इसमें चौवाँस तौथकरोकी स्तुतियाँ हें | 

३--बैंदना-इसमें चैल्, चैत्यालय आदिका स्तुतियों हैं | 

9-प्रतिक्रमण -इसमें देवसिक, रात्रिक, पाक्षिक, चातुर्मासिक, 
संबत्सरिक, ऐयीपयिक (गमनवा। ग्रतिक्रणण), उत्तमार्थ [सब प्योयका 
प्रटिक्ररण) इस ग्रकार खत ग्रकारक्े प्रतिक्रणणका वर्णन है | 

७५--वैनयिक---इसमें ज्ञान-विनय, दशैनविनय, चारिजराविनय, 
तपेविनय, उपचारविनय, इसमप्रकार पोच म्रवारंके विनय का वणन है) 

६--कृतिकम-इसमें विनय आदि वाह्य क्रियाओं, प्रदक्षिणा 
देना, नमस्कार करना आदि का वर्णन दैै । 

७-दरशंवैकालिक-सुनियोंके आचारका वर्णन है ! 

८-,उत्तराध्ययन--इसमें उपसग परीषह सहनकरने वालो का 
वर्णन है | 

दश्वैवा।लिक और उत्तराष्यन अताम्बर सम्रदायमें चहुत प्रसिद्ध 

और भ्रचदित सूत्र हैं | दिगम्वर सम्प्रदायमें ये सत्र भी उपलब्ध नहीं 
द्वोति, यह अत्यत आश्चय और खेदकी बात है । मूलसन्न(अगमप्रविष्ठ) 
विशाल होनेस सुरक्षित नहीं रहसवता तो किसी तरद्द यह श्षन्तन्य 
है, परन्तु अग॒वाह्म भी अगर नामशेष होगया तब तो दृद ही हो गई। 

९--कल्यव्यहार-इसमें साधुओंके योग्य अनुष्ठानका तथा 
अयोग्यक ग्रायश्वितका वणन है | 

१०-कर्प्पाकल्प-कानसा काय कब कहों उचित है और 
बही करें! अनुचित है, इस प्रकार द्रव्यक्षेत्रकाईभावके अनुसार 


| % डलीक॥, 2०० 0०.५ 


मुनियेक्ति योग्यायोग्य कार्यका निरुषण है। 
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साधुओंके आचार, रहनसहन आदिका वर्णन है । 
१२--ंडरीक--देवगतिमें उत्पन्न करने वाले दानपूजा, 
तपश्चरण आदिका वर्णन है। 
१३--महापुंडरीक--इन्‍्द्रादिपद प्राप्त करने योग्य तपश्चरण 
आदिका वर्णन है। 
१४--निपिद्धिका--वह प्रायश्वित्त-शास्त्र है । इसे निशी- 
थिका भी कहते हैं । 
अेताम्बर सम्प्रदायमें अद्जबाह्मके दो भेद किय गये हैं-आव- 
' इयक और आवश्यकव्यतिस्कि | जो क्रियाये अवश्य करना चाहिये 
उनका जिसमे वर्णन है वह आवश्यक है | इससे मिन्न आवश्यक 
व्यतिरिक्त हैं | इसके छः भेद हैं--सामायिक, चतु्विशत्तव, वंदन, 
प्रतिक्मण, कायोत्सग, ग्रत्याख्यान । इनके [विषय नामसे प्रगठ हैं | 
आवश्यकव्यतिरिक्त दो' तरहका है---काढिक, उत्कालिक | 
जो नियत समय पर पढ़ा जाय वह कालिक और जो अन्य समय 
पर पढ़ा जाय वह उत्कालिक ।'उत्तराष्ययन आदि काडिक हैं | दश- 
वैकाडिक आदि उत्कालिक हैं १। श्रेताम्बरोंम जो बारह उपाग 
प्रचलित हैं, वे भी अन्नवाह्यके अन्तगत हैं | 





(१) विस्तार्भय से उन सबका वर्णन यहा नहीं किया गया है , नंदीसूत्र 
४३ मे विस्तृत वर्णन है | वहों वालिक रत के ३६ अथथों के नाम ढिखे हैं| 
फिर भी आंदे कहकर छोड दिया है, इसी अकार उत्कालिक ररुतके सौ २९ 
नाम लिखे हैं और जादि कहकर नाम्रों की अपूर्णता वतलाई है। 
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उरुतपरिमाण 
दरुतज्ञान का परिमाण बहुत विशाल हद । दोनों ही संग्रदायो। 
में रूतज्ञान के जितने पद बताये गये हैं, उनका होना एक आश्चय 
ही समझना चाहिये । दिगम्बर सप्रदाय में इहुतज्ञन के कुछ एक 
अब बारह करोड तेरासी लाख अट्टावन हज़ार पाँच पद ढ॑ । किसी 
के न्याख्यानों का सम्रह इतना बडा हो, यह जरा आश्चर्यजनक हं। 


हैं। परन्तु इससे मी आश्चर्यजनक है पदका परिमाण । पद कितना 


बडा है, इस विषय में नाना मुनिययों के नाना मत हैँ । दिगम्बर 
ग्रे! में पद के तीन भेद हैं । अभ्पद्‌ वही है जो व्याकरण में 
प्रसिद्ध है । विभक्तिसहित शब्दकी पद कहते हैं | अक्षरी के परिमित . 
प्रमाण का प्रमाणपद कहते हैं, जैसे एक छोक में चार पद हैं 
इसलिये आठ अक्षर का एक पद कहलाया । तीसरा मध्यमपद है जो 
कि सोल्ड अब चैंतीस करोड़ तेरासी छाख सात हजार आठ्सौ 
अठासी अक्षरों का होता है | दि० शास्तकारों ने ररुतज्ञान का पॉरें- 
माण इसी पदसे मापा है | इस प्रकार के विशालकाय पद अगर 
एक अवैसे भी ऊपर माने जावे ते एक जीवन में इनका उच्चारण 
करना भी कठिन है | यदि कोई मनुष्य प्रत्येक मिनिट में दस सगेक 
का उच्चारण करे और प्रतिदिन बीस घंटे इसी काम में छगा रहे तो 
सालभर में तेताडीस छाख गैस हज़ार के का ही उच्चारण कर 
सकता है । म. महावीर को कैवल्य प्राप्त हुआ उसदिन से ४२ 
चर्ष तक इन्द्रभुति गौतम अगर इसप्रकार रचना करते रहते तो थे 
अठरह करोड़ चौदह छाख वयालीस हजार छोकों की रचना कर 
पाते, जब कि एक पदक परिमाण इकावन करोड आठ छाख चौरा- 
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सी हजार छः सौ इक्कीस है । श्रेतावर सम्रदाय में भी करोब करीब 
यहा सख्या है। सिर्फ चौरासी हजार छ.सो इक्कीस के बदले छयासी 
हजार आठसी चाडीस है । एकतो किसी आदमी का सब काम 
बंद करके जीवन भर [दिनरात इस प्रकार रचना करते रहना काठिन 
है; अगर कदाचित्‌ करे भी तो इतने छोक बनाना कठिन है; अगर 
बना भी के तो वह एक पदका तीसरा हिस्साही होंगा। एक पद 
को पूरा करना भी मुश्किक है, फिर एक अब बारह करोड़ से भी 
अधिक पदों का बनाना या पढना असभव ही है । 


इसके बाद अक्षर के अमाण पर विचार करने से आश्चर्य 
"और भी अध्निक होता है । जैन शात्रों में तेतीस व्यज्ञन, सत्ताईस 
सर [नव ,खर हस्त्र दीध ध्छुत के भेद से) अनुस्वार /विसग जिह्ना- 
मलीय और उपध्मानीय इस ग्रकार ६४ मलक्षर हैं | इनके द्विसं- 
गी बत्रिसयोगी आदि भग बनाने से एक सो चौरासी शख से १ 
भी अधिक अक्षर; बनते हैं । बहुत से अक्षर तो ऐसे हैं. जिन में 
सत्ताइस स्व॒र मिश्रित होते है । एक अक्षर में एक से अधिक स्वर 
का उच्चारण असमव है । अगर स्वर दो हैं तो अक्षर भी दो हो 
जाते है । तेतीस व्यञ्ञनों के साथ सत्ताईस स्वर लगाना, फिर उसे 
अक्षर कहते रहता, अक्षरका अक्षरत्व नछ, कर देना है । इस प्रकार 
अक्षरका स्वरूप, पदका खरूप ठीक नहीं .वैठता;,न उसकी विशाल 
संख्या ही विश्वसनीय मालुम होती है-।. 





(३) १८४४६ ७४४ ७३२७०९५५१६१५ [इस कर्बी सख्या का संक्षिप्त 
नाप्त "एक हि है... 
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मिम्नलिखित तालिका से मादम होगा कि विस अग और 
किस पूर्षमं कितने पद हैं ? इसके वाद पद और अक्षेग्के वास्तत्रिक 
स्वरूप पर विचार किया जायगा। 


दिगम्बर मान्यता 


खेताम्बर मान्यता 
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८ कम प्र, १८०००००० १०० ८००० 
९ ग्रद्यास्यान ८४ छठाख ८४ छात्र 
१० विदानुवाद १ 2०००००० ११००००० 
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९१9 लेककिन्दु 2१२५००००००, १२५०००७०० ' 
इसके अतिरिक्त परिकर्म सत्र॒ प्रथमानुयोग और चूलिकांके भी 
पद हैं जोकि कराडों की रुख्या में हैं । में कहचुका हूँ |कि कोई 
भी मरुष्य इतने पदांकी रचना तो क्या, उच्चारण,भी नहीं करसकता। 
तब कया शाञत्र की महत्ता बताने के लिये ही यह कल्पना की गई 
है १ अथवा इस में कुछ तथ्य भी है ? मेरे खयारसे इस में कुछ 
तथ्य अबश्य है | इस बात को सिद्ध करने के' लिये पहिंले पद! 
पर विचार करना जरूरी है । । 
ठिग्ग्बर सम्प्रदाय भें उस पद के परिमाणके विषय में मत- 
भेढ नहीं दै जिससे श्रुतक्ना परिमाण बताया जाता है | दिगम्बर 
सम्प्रदायका यह मत कोई कोई थ्रेताम्बराचर्य भी मानते हैं । परन्तु 
इस मत के अनुसार श्रतका जीवनभर उच्चारण भी नहीं हो सकता 
इसके अतिरिक्त चार मत और हैं--- 
१-विभक्ति सहित शब्दकी एक पद मानना। जैसे * करेमि? 
*भन्‍्ते ” ये दो पद हुए । 
,. २३-वाकक्‍्य को पद मानना | 


च् चँ 
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३-वा्यों के समृहको (आलापक-छेंदक पैरात्गफ्‌ ) पद 
मानना । 


४-सम्प्रदाय-परमपरा के नष्ट हो जाने से पद का प्रमाण 
ब्रास्तव में अग्राप्य है । 

इन चारों मतों में पहिंछठा ही मत ऐसा है जो ठीक माढुम 
होता है । फिर भी इरुतपरिमाणकी विज्ञाडता अस्वामाविक बनी ही 
रहती है या अतिशयोक्ति माद्ठम होती है । परन्तु वर्त्मान के खता- 
म्वर सूत्र देखने से इस शकाका समाधान हो जाता है | 

सृत्र साहित्य में, फिर चाहे वह जौनियों का हो या बौद्धो का 
हो उसमें, हरएक बात के वर्णन रहते हैं, जोकि बारबारु दुहरावे 
जांत हैं । जैस कहीं पर एक रानीका वर्णन आया । कल्पना करो, 
उस वर्णन में एक दज़ार पद छंग , अब अगर किसी सूत्र में सौ, 
रानियों के नाम आये तो सव के साथ एक एक हजार पद का. 
वर्णन न तो लिखा जायगा, न बोला जायगा । परन्तु एक पद लिख 
कर ९ इत्यादि! कहकर प्रत्यक के साथ एक एक हजार पद समझे 
जावेंगे । इस प्रकार सौ रानियों के नाम ढिखेने से ही एक छाख 
पद बन जेंयेंगे । इसी प्रकार राजा, राजकुमार, राजपुत्री, वन, नगर 
उपचन, मंदिर, नदी, ताछाव, आवक, श्राविका, सुनि, आजिका, 
तीब॑कर आदि सवके वर्णन है | इनमें से एक एक नाम के आन से 
ही सैकड़ों पद बन जाने हैं । यही कारण है कि सूत्र के' लाखों! पद 
कहे जांते हैं । परन्तु उनके ज्ञान के लिये छा्खें। पद नहीं पढ़ना 
पद्ते | इस ढगसे दस पॉच हज़ार पदों की पुस्तक के' छाख्तों' पद 
बताये जा सकते है । जनसूत्रें को पदगणना इसी आधार पर हुई है। 
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अब ग्रश्न यही रह जाता है कि सोलह अब स भी अधिक 
अक्षरों का जो पद बताया गया है और कुल अक्षर जो एक सौ 
चौरासी सख से अधिक कहे गये है तथा दोनों ही सम्प्रदायों में 
इस मान्यता के प्रमाण मिलते है, इसका कारण क्‍या है * अनेक 
स्वर को मिलाकर एक अक्षेर मानना भी समझ में नहीं आता। 
यथपि यह प्रश्न जटिल माद्म होता है, परन्तु थोड़ा-सा 
ध्यान देने से यह समस्या हल हो जाती है । वास्तव में यहाँ जो 
अक्षर-पद आदि का वर्णन है, वह शब्दात्मक नहीं है--'क” का 
ज्ञान एक अक्षरका ज्ञान है, 'ख? का ज्ञान दूसेर अक्षर का ज्ञान 
' है, ऐसा न समझना चाहिये | ये अक्षर शब्द के टुकंड नहीं, किन्तु 
ज्ञानके अंशों की सक्ञाएँ हैं । 
4चपि गुण के ठुकड़े नहीं होते, परन्तु शक्ति की ग्यूनाधिकता 
से उसमें अशों की कल्पना की जाती है। सब प्राणियों को एक 
सरीखा ज्ञान नहीं होता, उनमें कुछ न्युनाधिकता रहती है, इस 
तरतमता के डिये ज्ञानके अंशों की कल्पना की जाती है । इन अंशों 
को अविभाग-प्रतिच्छेद कहते हैँ । और बहुत से अविभागप्रार्तच्छेदों 
का एक अक्षर होता है। जैसे तौछका परिमाण खसखस से शुरू किया 
जाता है परन्तु बाजार में खसखस से तल नहीं की जाती किन्तु रत्ती से 
शुरू की जाती है; उसी प्रकार ज्ञान के बाजार में भी अक्षर से 
ज्ञानव) माप-तौल हेती है नकि अविभागग्रतिच्छेदों से । क्योंकि 
आधिमागप्रतिच्छेद बहुत सूक्ष्म हैं। इसका मतढब यह हुआ कि 
ज्ञान का एक परीमत अश अक्षर है | वह स्वर-व्यजन रूप नहीं 
है। अतक्ञान के भेदों में इसे अर्थाक्षर कहा गया है । इसका 
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परिचय इस तरह भी दिया गया है कि हरुतज्ञान को एकट्टि से 
भाग देने पर जो लब्धि आंबे उस अर्थीक्षर [१] कहते हैं । अर्थात्‌ 
यहा पर श्ञानके अमुक परिमाणका नाम अक्षर हैं न कि 
खर-व्यजन आदि | 


जैनाचार्यो ने यह बताने के ल्यि कि किस अग, पूर्व और 
गदर को पढ़ने से कितना ज्ञान हाता है--सम्पूर्ण इरुतज्ञान को 
एक सौ चौरासी सख से भी अधिक टुकड़े। मे कल्पना से विमक्त 
किया और इस एक एक टुकंडे को अक्षर कह्य । जैसे हम एक 
देश का अनेक मीलों, योजनों आदि में विभक्त करते हैं, परन्तु 
इससे उस देश के उतने टुकड़े नहीं हो जाते किन्तु उस कल्पन9 
से हम उसकी लघुता या महत्ता जान डेंते हैं, इसी प्रकार श्रुतज्ञान 
का अक्षरविमाग ज्ञान की माप तौछ के लिये उपयेगी है । उससे 


इतना मादम हाता है कि किस शात्र का, ज्ञन की दृष्टि 
से कितना मूल्य है £ 


जिस प्रकार हम एक देश को जिलों, तहसीलों में विभक्त 
करके उनके जुदे जुदे नाम रख देते हैं, उसी प्रकार जनाचारया ने 
रुतज्ञान के १८४ सख से भी अविक टुकडे कर के अल्येक टुकड़े 
का अछढग अछ्ग नाम रख दिया है | किसी का नाम कक! किसी 
का नाम “'ख! किसी का नाम “गए! किसी का नाम “कख”, किसी 
का नाम 'कर्गां, किसी का नाम खग”', किसी का नाम'कखग?, 
इस ग्रकार बढ़ते बढ़ते चोसठ अक्षरोव्राक्त६ा नाम भी है। गणितसूत्र 





१ अवीक्नरंढपोनिकाविभक्त इ्वतस्वेछमात्रमेकाक्षर ज्ञानम्‌ | 
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के अनुसार दुछू नाम एक सौ चौरासी सख से भी अधिक होते 

। इस प्रकार अनेक ख्र व्यंजनों के संयोगवाले जो अक्षर बताये 
गये है, वे वास्तव में अक्षर नहीं हैं बितु ररुतज्ञान के एकएक अंश 
के नाम हैं जिन अशो को यहा अक्षर कहा गया है | जब हम 
कहते € कि एक पद में १६३४८३७०८८८ अक्षर है तो इस 
का मतलब यह नहीं हें कि पदज्ञानी को क ख आदि इतने 
अक्षरों का उच्चारण करना पडता हे, या इतने अक्षरों को जानना 
पडता हैं | उसका मतलब सिर्फ इतना ही है कि पदज्ञानाका ज्ञान 
अक्षज्ञाना से सोल्द अत्र चोतीस करोड आदि गुणा उच्च है। इस 
«विवेचन से अक्षरों की इतनी अधिक गणना और पद का विशाढ 
परिमाण समझ में आ जाता है | 


एक चोाराथा सखसे भी अभप्रेक अक्षर अपनरुक्त 
वहँजात 6 | परन्तु क्या किसा पुस्तक में एक अक्षार दो बार नही 
आत। १ एक हजार इझब्दोंके बारवबार प्रयोग्से बडेस बडा पोभा 
वनसक्ता है और उस में ज्ञानका ऊक्षय मडार रक्खा जा सकता 
है और उससे अधिक अपुनरुक्त दब्दोंमे ज्ञानकी सामग्री कम रह- 
सकती है । जैन सूत्रोमे भी एकही शब्द सैकड़ों वार आता है, तब 
फिर अपुनरुक्त अक्षरोंका परिमाण वतानेकी आवद्यकता क्या है १ 
और उसका व्यावद्वारिक उपयोग भी क्‍या है १ इस अ्रश्नका उत्तर 
भी इसी बात से हो जाता है कि उपर्युक्त अक्षर, अक्षर नहीं है 
किन्तु ज्ञानाक्षरोके जुदे जुदे नाम हैं। नामोंकी अपुनरुक्त होना चाहिये 
अन्यथा नाम रखनेका प्रयोजन ही नष्ट हो जाता है | इसलिये वे 
सब अक्षर अपुनरुक्त बनाये गये है | 
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अगवाह्मका परिमाण जे! एक पद से कम वताग गया है 

इसका कारण यह नहीं है कि उसमें एक भी पद नहीं, परन्तु 
अगग्रविष्ट-ज्ञान क सामने अगवाह्मय के ज्ञान का मूल्य बहुत थाड़ा 
, यही बात बताने के लियि यह बात कहीं जाती है | दूसरी वात 
यह है कि अगवाह्म ररुत्त बढ़ता गया है | प्रारम्भ में जो अंगबाह्य 
इरुत या, वह वहुत थोडा था | उसमें कुछ स्तुतिस्तोत्र या म. महावीर 
का गुणानुवाद था । महात्मा महावीर या कोई भी महात्मा सब दुछ 
उपदेश देसकते हैं, परन्तु खये अपना गुणानुवाद नहीं कर सकत। 
यह काम भक्तों का है। पाहिले, भक्तों की ये रचनाएं द्वी अंगवाह्य 
कहलाती थीं, परन्तु ज्ञान के क्षेत्र में ऐसी स्तुतियों का मुल्य बहुत 
थोड़ा है इसलिये अगवाद्य एकपद ज्ञान से भी कम बताया गया है 
पौँछे जब अग्वाह्मय इस्त बढगया और उसमें अंगप्रविष्ट का भी बहुत- 
सा हिस्सा आ ग्या तब उसका मूल्य अवश्य बढ़ा । परन्तु एकबार 
जे। मूल्य निश्चित हो गया वह ज्ह्मवाक्य हो गया, उसक मूल्य को 
बढ़ोन का किसी के हक न रहा । परनपरा की गुरूमी का यही 
फल होता है । यही कारण है कि अगवाद्य ज्ञान बहुत विशाल हो 


जान पर भी वह एकपद भी नहीं माना जाता है । इस विवेचन से 
इरुतज्ञान के परिमाण का रहस्य समझें आ जाता है | 


अवधिज्ञान 
जैनशाल्रों में बतछाये गंये पांच ज्ञानों में से मति और इरुत 
दो ज्ञान ढी ऐसे हैं, जो अनुभव में आते हैं । वाकी तीन ज्ञान ऐसे 
हैं, जिनके विषय में कल्पना को दौड़ छगाना पड़ती है । केवल- 
ज्ञान का वास्तविक स्वरूप-जोकि चौथे अध्याय में वतर्लादिया गव 
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है--समझ लेन पर वह भी विश्वसनीय हो जाता है। परन्तु अवधि 
और मन पर्यय की समस्या और भी जटिल है । इनकी जटिल्ता 
बिल्कुल दूसेर टग की है । वे दोनों ही भौतिक ज्ञान हैं | जैन- 
: शात्रों के अनुसार अवाधिज्ञानी मनुष्य हजारों छाखों कोसों के ही 
नहीं, सोरे विश्व के पदार्थों की इसी तरह देख सकता है जेसे हम 
औँखें के सामने की वस्तु वा देख सकते हैं. बल्कि इसकी स्पष्टता 
इन्द्रिय-ज्ञान से भी अधिक बतलाई जाती है । साथ ही इसके द्वारा 
उन गुणों का भी ज्ञान होता है जिनका हमें पता नहीं है । हमारे 
पास पंच इन्द्रिया हैं, इसलिये हम पुदूगलके पाच गुण या पाच 
_ तरह की अवल्थाएं जान सकते हैं । पर-तु अवधिज्ञान से अगणित 
: भर्बों का ज्ञान होता हैं । 
प्राचीन समय से ही भारत में ऐसे अलोकिक ज्ञानों का 
अलित्व स्वीकार किया जा रहा है | यह योगज-अल्यक्ष या योगियों का 
ज्ञन कहलाता है, जिससे योगी छोग एक जगह बैठे बैठे सब जगह की 
चीजें इच्छानुसार जान सकते हैं, दूसरे के मनवी बातों को भी 
जान छेत हैं । इनसे कोई बात छुपाना असभव है । देवों के भी 
ऐसे अलौकिक ज्ञान मने जाते है । 
जैनधम अपने समय का वैज्ञनिक धर्म है इसलिये उस में 
* इन सब बातें का एक नियम-बद्ध रूप मिल्ता है । तीनों छोकोंमें 
कौन कहां की कितनी वात जान सकता है, कौन किस किसके 
मानात्तिक भार्वोकों समझ सकता है, कितनी दूर का जाननेसे कितने 
भूत भविष्यका ज्ञान होता है, इनके असर्य भेद किसम्रकार बनत्ते 
है, किस गतिमें कितने भेद ग्राप्त हो सकते हैं, किस ढगसे प्राप्त हो 
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सकेत हैं और कितने दिन तक वह रह सकता है आदि वातोंका 
अच्छे ढग से शखलबद्ध सुन्दर तथा आश्रयजनक वणन 6 | पुराने 
समय में जिन ऋद्धि-सिंद्धियोका वर्णन किया जाता था और कंथा- 
साहिलय में भीं जिनने एक बडा स्थान बना खखा था, उन ऋद्ध 
आदिकोंका वर्गीकरण भी जैन-साहित्य में किया गया है | मतरब 
यह है कि सारी चर्चा नियमबद्ध बनाकर चैज्ञानिकताका परिचय 
दिया गया है । आजसे ढाई तीन हजार वर्ष पहले इससे अधिव 
चैज्ञानिकताका परिचय और क्या दिया जा सकता था १ 
परन्तु “विज्ञान ” यह सापेक्ष शब्द है । विनज्ञान में जो *वि 
है उसने ०्ह सपेक्षता ऐदाकी है |विशेष ज्ञानको विज्ञन कहते हैं 
आजकल इसका अर्थ “मौतिक पदारथेका विशेष ज्ञान? है | परन 
आजका विशेषज्ञान कल्का साधारण ज्ञान बन जाता हैं । एक समय 
जन लेगोंने लकडी पत्थर रुगडकर अश्नि पैदा की होगी, रोटी 
तनानेकी विधि निकाली होगी, कृषिकरमंका आविष्कार किया होगा, 
; लोग अवस्यही उस जमानेके महान्‌ वैज्ञानिक ये | पर्तु आज एक 
ताघारण रसोश्या या साघारण किसान भी ये काम करसक्ता है, परन्तु 
ब वैज्ञानिक नहीं मांग जाति | अब तो जो इस विषय में और भी 
अधिक उन्नति करके वतांयेगा, वही वैज्ञनिक कहला सकता है, या 
कहलाता है । मतल्व यह हे कि कोई भी विज्ञन कुछ समय तक / 
ही विज्ञान कहलाता है । - 
जैनिया का उपयुक्त वर्गकरण उस समय के लिय अवश्य 
ही विज्ञान या, परननु आज उसे विज्ञन नहीं कह सकते | इन 
वैन इज़ार वर्षों में प्रकृति का बूघट बहुत अधिक खुल गया है| 
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उम्के अनेक रहस्य प्रगट हो गये हैं। इस समय अलैकिक 
घटनाओं का वर्गीकरण ही विज्ञन नहीं कहछा सकता, किन्त अब 


तो उसके रहस्य जानने की जरूरत है या उसके रहस्य की तरफ 
ठीकठीक संकेत करने की जरूरत हैं । 


९5. 


आज से कुछ वर्ष पहिले जो बाते अलैकिक चमत्कार 
समझी जात॑। थीं, वे आज ग्रकृति के ज्ञात नियमों के मीतर आ 
गयी है । जिन घटनाओं के मूल में मुत-पिशा्चों। की या चमत्कारों 
की कल्पना की जाती है वे आज शारीरिक चिंकित्सा-शासत्र की 
अगरूप हो गई है | यर्धपि आज मनेविज्ञान बिल्कुछ वाल्यावस्था 
में शैाशवावस्था म-है फिर भी इतना तो मारूम -ने छगा है कि 
अमुक घटना का सम्बन्ध अमुक विज्ञानसे है। जिस ससय मनो- 
विज्ञान 'युवावस्था में पहुचेग्ग तथा अन्य विज्ञान भी प्रौढ बनेंगे, उस 
समय अलोीकिक चमत्कारों या अेकिक ज्ञानों के लिये जगह न 
रह जायभी | 

जैन शा्रोमे अवधि और मनःपर्यय का जो| वर्णन है वह भले 
ही अलोकिक हो परन्तु उसके मूछ में उसका छझौकिक रूप क्‍या 
हे, यह खोजने को चीज है | जब हम अँघे! में हाथ डालते है 
तब इच्छित वस्तुके ऊपर ही हमारा हाथ नहीं पडता किन्तु बीसों- 
बार इधरठघर भटकता है । इसी प्रकार अज्ञात ज्गत्‌ की खोजमें 
हमारी कल्पना-बुद्धि की भी यही दशा होती है। अवधि, मनः 
पर्यय आदि अछोलिक विबयों में भी यही दशा हुई है.। 

आज अबधि मन.पर्यय का खरूप इतना विशाल ब्रा 
दिया गया है कि उसपर विख्ात होना कठिन है। शालानुसार 
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अवधिश्ञनके द्वारा हम खर्ग नरक तथा छाखों वर्ष पुरानी घटनाओं 
का तथा छाख्खों वर्ष बाद होनेचाली घटनाओं का प्रत्यक्ष कर सकते 
हैं। परल्तु मैं चौये अध्याय में सिद्ध कर आया हूं कि भूत भविष्य 
का प्रत्यक्ष असम्मव है, क्‍योंकि जो वस्तु ह ही नहीं, उसका 
प्रत्यक्ष कैसा ” आदि ] 


जैनशा््रोंके देखने से हमे इस वात का आभास मिलता है 
कि शाल्रों में जो अवाधिज्ञन मन.पर्ययज्ञाचका विशाल विषय 
बतलाया गया है वह ठीक नहीं है, विछकुल कल्पित है। कल्पित 
कथाओं को छोड कर ऐतिहासिक घटनाओं में उसका जरा भी 
पेस्चिय नहीं मिलता वल्कि इस ढग का वणन मिलता है जिस 
माद्म हो जाय कि अवधि मनःपयेय की उपयोगिता कुछ दूसरी 
ही दे | यहा मैं एक दो दृष्टान्त देता ह । 

उवासगदसा के आनन्द-भध्ययन का वर्णन है कि एकवार 
इन्द्रभूति गौतम आनन्द आ्रावक की श्रोपधशाल्ा में गये | उस समय 
आनन्द ने समर्धिमरण के छिये सेथारा लिया था । भानंद ने गौतम 
को नमत्कार करके पूछा-- 


भगवन्‌ | क्या गृहर्थ को घर में रहते अवधिज्ञान हो 
सकता है 


रे हि. 
गातम-हो ककता हैं । 
आनन्द-मुझे भी अवधिज्ञान उत्पन्न हुआ है। में पाचसों 


योजनतक ल्वणसमुद्र्भ देख सकता हूं और लोहुपच्चय नरक 
तक भी | 


रन 
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मौतम-आनद ! इतनी उच् अणी का अवधिज्ञान यूहत्य 
को नहीं हों सकता, इसलिये तुम्हें अपने इस वक्तव्य की आडो- 
चना करना चाहिये, प्रतिक्रमण करना चाहिये, अथोत्‌ अपने शब्द 


वापिस लेना चाहिये । 


आनन्दु-भगवन्‌ । क्या सच्ची बात की भी आलोचना 
की जाती है ! क्या सत्मवचन भी वापिस लिया जाता है £ 


गोतम-नहीं, अस॒त्य की ही आछोचना कौ जाती है, 
बही वापिस लिया जाता है ४. #. - 


आनन्द-तब तो भगवन्‌, आप ही अपने दराब्दों की 
आचना कीजिये, आप ही अपने शब्दोंको वापिस छीजिये । 


आनन्द के शब्द सुनकर गैतम सन्देह में पड गये । उन्हें 

बडी ग्लाॉनि हुई | उनेने जाकर महात्मा महावीर से सब बात कही 

और पूछा कि--मेंगवन्‌ ] किसे अपने शब्द वापिस लेना चाहिये १ 

म. महावीर बोले--गौतम | इसमें तुम्हारी ही भूल है । तुम अपने 

. शब्द बापिस झो और जाकर आनन्दसे माफ़ी मागो | तब गैतम 
,। ने जाकर आनन्दस माफ़ी मॉगी और अपने शब्द वापिस लिये । 


५५... यह वर्णन अन्य इृथ्ियों से भी वहुत महत्त्वपूण है। परल्‍्तु 
'यहां तो सिर्फ़ गौतम के ज्ञान की ही आल्ेचना करना है । गौतम 
' चार ज्ञानधारी थे। उन्हें उच्च अ्रर्णीके अवधिज्ञान और मनःपर्यय ज्ञान 
प्रात्त थे । फिर भी वे यह न समझ सके कि आनन्द सच कहता 
है या मिध्या / आनन्द के मन में क्या था, यह बात उन्हें मनः- 


३९४ ] पॉचवों अध्याय 


पर्यय ज्ञानसे जान ढेना चाहिये थी। अथचा गौतम आनन्द से यह 
पूछ सकते ये कि उन्हें ल्वणसमुद्के पाच सौं योजन पर क्या 
दिखलः देता है ! आनन्द जे। कुछ उत्तर देता उसकी जाच वे 
अपने अवधिज्ञान के सहारे कर सकते ये क्योंकि वे भी अवाधिज्ञान 
से वहा तक को क्स्तुएं देख सकते ये | इस प्रकार निल्‍ूट दूर के 
भूत भविष्य के दो चार अश्व पूछने से आनंद के वक्तव्य की 
सचाई जॉँची जा सकती थी | व्यथ ही आनद का अपमान किया 
गया, गौतम को ढुःखी द्वोगा पण, और लैट कर माफी मांगना 
पड़ी । निःसन्देह गौतम अगर ऐसा कर सकते तो अवश्य करते, 
परन्तु वे ऐसा न कर सके, इससे माछ्म होता है कि अवधिज्ञाने- 
और मनःपर्यय ज्ञान में आनन्दके मन की वात जानने की शाक्ति 
नहीं थी, न दूरदूर के विषय इससे जाने जा सकते थे जैसे वर्तमान 
जैन शाल्षों में बताये जाते हैं | यदि अवधि ३ मन.पर्यय ज्ञान इतनी 
बात भी न जान सके ते इनके विषय की विशाल्ता पर कैसे 
विश्वास किया जा सकता है ? 

'विपाकसृत्र के मृगापुत्र अध्ययन में मौतम स्वामी मृगादेवी के 
धर जाते हैं और उसके पूत्र की डुर्दशा देखते हैं. जो अनेक रोगों 
का घर तथा वीभत्स था| उसे देखकर गौतम विचार करते हैं कि- - 


मेने न तो नरक देंखे हैं न नारकी, किन्तु इसमें सन्देह नहीं कि 


* यह पुरुष नरक के समान वेदना भोग रहा है (? 


गाँतम के ये शब्द भक्तों के लिये - आश्चर्यजनक और खोज 
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करने वालों के छिये महत्वपूर्ण हैं। यदि अवधिज्ञान से 
स्वग नरक दिखलाई देते तो गौतम के मुख से ये उद्गार कमी न 
निकलते कि मैंने नरक और नारकी नहीं देख । एक साधारण 
अवधिज्ञा्न। भा नरक देख रूकता है। आनद का कद्दना था कि 
मुझ नरक दिखलाई दे रहा है | यह बात महात्मा महाबीर ने भी 
स्वीकार की था । तब गौतम का ज्ञान तो इन सबसे बहुत अधिक 
था ! फिर भी नरक स्व के विषय में गौतम इस प्रकार उदगार 
निकालते हैं ! इससे माद्म होता है ।के उस समय अवधि. मन'- 
पयय ज्ञान का विषय इतना विशाल नहीं माना जाता था । इस 
प्रकार अचधि और मन पर्यय का इतना विशारू विषय न ते तके- 
सम्मत है न इतिहास सम्मत है |फिर भी कुछ है तो अवश्य | वह 
क्या है, इसी की खोज करना चाहिये । 


जा 


जैनशास्रों में अवधिज्ञान के विषय में जो जो बतें कहीं गई 
है, उनपर गम्भीर विचार करने से अवधिज्ञान के विषय में कुछ 
कुछ आभास मिलता है । 

यह ज्ञान अतीन्द्रिय माना जाता है । अथात्‌ इसमे इश्द्रयोको 
आवश्यकता नहीं होती | दूसरे शब्दों में यह कहना चाहिये कि 
जहों झत्दियोंकी गति नहीं है, वहाँ इसकी गति है । यह झत्दियोंकी 
अपेक्षा कुछ दूरके विषयको जान सकता है, त्या जो गुण इन्द्रियों 
के पिषय नहीं हैं उनको भी जान सकता है। जिस प्रकार ऑख, 
कान, नाकका स्थान नियत है, वहीं से हम देखते छुनते हैं, उसी 
प्रकार अवधिज्ञनका मी शरीरमें स्थान नियत है. | कोई कोई अवधि- 
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ज्ञान सवांगसे विपय ग्रहण करता है, कोई कोई शरीरके अमुक १ 
भागसे । कोई कोई अवधिज्ञान वाद्य होता है अर्थात्‌ जहा वह होता 
है वहां के पदार्थकी नहीं जानता किन्तु दूरकी चीजोंको ही जानता 
है, अथवा एम ही दिशाकी वस्तुओंकी जानता २ हैं। कोई कोई 
चारों तरफ अन्तर-रहित जानता है । काई कार अवधिज्ञान अनुगामी 
दोता है अथीत्‌ जहा जहाँ अवधिज्ञानी जायगा वहों वहों वह 
अवधिज्ञान काम देगा । परन्तु कोई कोई अनगामी होता है अर्थात्‌ 
जिस जगह वह गैदा हुआ है, वहीं पर के पदार्थका जनिगा, और 
जगह न जानेगा ' कोई कोई अवधिज्ञन (परमावाधि ) इतना 
विशुद्व द्वाता है कि उसके होने से अतर्महृर्त में [ करीब पौने घटेमे ] 
नियम से केवढज्ञान पैदा ३ होता है। अवधिज्ञान के पहल दरीन 
अवश्य होता है परन्तु किसी किप्ती आचार्यके मत 
से मिथ्याद्ृष्टियोंके जो अवधिज्ञान है, जिसे विभज्ञ कहते हैं, उसके 
पहिंले अवविदशन ४ नहीं होता । 

अवाधिज्ञानके स्वरूप-वर्णन की ये थोडीसी सूचनाएं 
हैं । इससे ऐसी कल्पना करने को जी चाहता है कि 





(१) सत्रपच्चइंगों ६राणेरयाण तित्येवि सब्ब ओग॒त्थो | सुणपत्चइंगों णर 

तिरियाण सखादि चिन्हसवों । गोम्मस्सार जाव>० ३७१ । 

(२) वाहिओ एगदिसों फ्ठोही वाइहवा जसम्बद्धों । 
रे --विशेषावश्यक ७४९ | 
. (३) परमोहिन्नाणविओ केवलमतो सुदृत्तेण । विशेषधावश्यक ६८९ | 

(४, अवधिदर्शने असयतसम्यग्दुष्यादीनि... क्षोण-कषायान्तानि 

सवार्धितिडि: १-८ | 
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अवधिज्ञान भी कोई ऐसी झब्विय है जो इन पाचों इदियोंसे 
मिन्न है, तथा अद्स्य है। अभी तक हम को पाच इद्ियों का ज्ञान 
है, इसलिय हम इर्दियों के विषय भी पांच प्रकार के-स्पश रस गन्ध 
वर्ण शब्द--मानते हैं | कल्पना करो कि मनुष्यों के चकश्लु झन्द्रिय 
न होती और पशुओं के होती, तो यह्द निश्चित है कि हमारी भाषा 
में'रूप ” नाम का कोई शब्द ही न होता, न हम अन्य किसी 
प्रकार से रूपकी कल्पना कर सकते । जिस समय कोई पशु दूरकी 
वस्तु. देखकर ज्ञान _ कर छेता तो हम 
यही सोचते कि यह पश्ु नाकस संघकर दूर के पदार्थ का जान 
छेता है; उसके आँख नाम की एक ख्तत्र इन्द्रिय हैं, यह बात 
'हम कमी न सोचपाते | इसी तरह आज भी सम्भव है कि किसी 
किसी पशु के अन्य को$ इन्द्रिय हो, जिसे हम नहीं जान पांति | 
जब उनमें किसी असाधारण ज्ञान का सद्भाव माद्धम होता है तब यही 
कल्पना कर लेते हैं कि वे पॉच इन्द्रियो में किसी इन्द्रिय से ही यह 
असाधारण ज्ञान कर छेते हैं | हम उनके छट्ठी इन्द्रिय नहीं मानते । 
उदाहरणाथ कई जानवर ऐसे होति हैं [जिनको भुकम्पका ज्ञान महीने 
पहिले से हो जाता है । चूहे वगैरह भी कई दिन पाहिले से भूकप 
का ज्ञान करके जगह छोड़ देते है। माउट मरी 
का ज्वाणमुखी जब फठा था तब आसपास रहनेवाले पश्चुओं को 
महीनों पहिले ज्वामुखी के प्टने का पता छग गया था और 
वह ग्रदेश पशुओं से उजाड़ हो गया था। महीनों - 
पहिके से उन्हें ज्वालामुखी फटने का ज्ञान हक्षा, यद् ज्ञान किस 
इन्द्रिय से हुआ यह जानना कठिन है | फटने के पहिले ज्वालामुखी 
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में वे कौनसे विकार होते है जिनका प्रभाव वातावरण आदि पर 
पड़ता है और जिस प्रभाव का ज्ञान उन पशुओं को दोता है ! 
उन विकारों को हमारी इन्द्रियों नहीं जान पाती, इसका कारण 
विषय दी रुक्षमता है, या उनके और कोई इन्द्रिय होती हैं जिसकी 
खोज दम नहीं कर पाये हं-अभी तक यह एक जटिल सम्स्या 
दी है। जैन धरम ने पशुओं के भी अवधिज्ञान माना है, इससे 
माढ्म होता है कि वहाँ पेंच इन्द्रियों से भ्लि किसी अज्ञात इन्द्रिय 
के ज्ञान के अवधिज्ञान कह्दा है, जिस इन्द्रिय का स्थान किसी एक 
जगह न्यित नहीं दै । अवधिज्ञान का भी शरीर में कोई स्थान होता 
है इस वात से अवधिज्ञान एक प्रकार की विशेष इन्द्रिय का ज्ञान ही 
मालूम होता है । यह भी सम्भव है. कि पॉच इन्द्रियो से मिन्न एक 
नहीं अनेक इन्द्रियों हों, जिन्हें अवधिज्ञान कहा गया हो | 

ऊपर जो ज्वालामुखी का उदाहरण देकर विषय समझाया गया 
हैं, सम्भव है उस तरह की असाधारण इद्धिय या इन्द्रियों किसी 
कितती असाधारण मनुष्य को भी होती हों | जैनशा््रों के अनुसार 
पश्चुओं की अपेक्षा मनुष्यों को अवधिज्ञान उच्च श्रेणीका हो सकता 
है । इस प्रकार उच्च श्रेणी वो इच्द्रिय रख करके भी मनुष्य दूसरे 
को अवधिज्ञन का खरूप नहीं चता सकता । जिस श्रकार जन्माघ 
को रूपका लरूप समझाना असम्भव है, उसी प्रकार अवाधिरदित 
पुरुष को अवाधिका स्वरूप समझाना असम्मव है | 

अवधिशानको काई असावारण इन्द्रिय मानने से अवधि- 
दर्शन का खरूप मो सम्झ में आने लगता है। सर्वज्ञ के प्रकरण 
में यह ऊह् गया है कि आत्मग्रहण दर्शन है. और अर्वग्रदण ज्ञान 
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है। व्यझ्ननावग्रहके प्रकरण में भी यह बात सम्झायी गई है कि 
इन्द्रिय का (निर्वेति का) ग्रहण दर्शन है, उपकरण का अहण 
व्यञ्ञनावग्रह है. और अथ का ग्रहण अथीवग्रह [ ज्ञान ] है । अवधि- 
ज्ञान के जो इन्द्रिय के समान शखादि चिह्न बतछांये गये है उनके 
ऊपर जो भौतिक पदार्थों का प्रभाव पडता है. उन सद्दित जब उन 
चिह्दों का संबेदन होता है तब उसे अवधिदशन कह्दते हैं. और 
उसके अनन्तर जो अथज्ञान होता है वह अवधिज्ञान है । 


किसी मनुष्यकी आंख अच्छी हो तो इसीसे वह महात्मा 
नहीं कहा जाता और अन्धा या बहिरा होने से वह पापी नहीं 
कहलाता । मतहूब वह कि इन्द्रियों के होने न होने स आत्माकी 
उन्नति अवनति निमर- नहीं है | अवधिज्ञानके विषय में भी यही 
बात है । अवधिज्ञान पशुओंको, मलुष्योंको, देवेंको और पापी 
नारकियोंको भी होता है; मुनिर्योकी, श्रावकोंको, असयाभियोंकी और 
मिथ्यादष्टियोंकी भी होता है । मतलब यह कि अवधिज्ञान होने से 
आत्मोत्कप भी होना चाहिये , यह नियम नहीं है । इससे भी माछम 
होता है ।क्िे उसका दजो एक तरह की इन्द्रियके:ं समान है। 
अचधिज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान माना जाता है । शब्रियज्ञानंक सिवाय और 
किसी ज्ञानमे प्रद्मक्षता सिद्ध नहीं होती | इसंस मं अवधिज्ञान एक 
प्रकार की इन्द्रियका ज्ञान है । 


धअवधिज्ञान से भूत-भविष्य का ज्ञान होता है? इस कथन 
का कारण दूसरा है | ऊपर ज्वालामुखी के उदाहरण में यह बात 
कही गई है कि पृशुओं को महीनों पाहिे ज्वालामुखी फटने का 
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ज्ञान हो जाता है | पल्‍्तु यह वात तो तर्क-विरुद्ध है कि जो 
पदार्थ है ही नहीं, उसका अल्यक्ष हो जाय | इसलियि इसका' यही 
समाधान हैं कि फटने के पहिले जो वातावरण आदि में विकार 
पैदा होते हैं उनका उन्हें ज्ञान होता है, उससे वे शीध्र ही ज्वाल- 
मुखी फटने का अनुमान करते हैं | यह अनुमान एक ऐसे प्रसक्ष 
पर अवम्बित है जिसका हमें ज्ञान नहीं हैं। इसलिये हम उस 
प्रत्नक्षके आश्रित अनुमानको मी प्रत्यक्ष समझते हैं | इसी प्रकार 
अरवधिज्ञान हैं तो वर्तमानमात्नको अहण करनेवाछा, किन्तु उससे जो 
अनुमान होता है वह मी अवधिज्ञानमें शामिक् कर लिया गया है ! 
इप्तील्ये अवधिज्ञान त्रिकाल्आही कहा गया है । । 
अवधिज्ञान अतीन्द्रियज्ञान कहा जाता है, इसका कारण यह है 
कि वर्तमानमें जो पॉच इन्द्रियें। मानी जाती हैं उनसे नहीं होता 
किन्तु उससे नन्‍न किसी अन्य इन्द्रियसे यह ज्ञान होता है। वह 
आत्ममात्रस होता हं---उसके अन्य किसी इन्द्रियकी मी आवश्यकता 
चहीं, होती, यह समझना ठीक नहीं। | यदि ऐसा हो तो शखादि 
चिन्ह ज़तलानेका कोई मतलूब नहीं रहता । 

“ऊंपर>अर्वृधिज्ञानके स्वरूप वर्णन इस विषयमें जो विशेष 
वाते कहीं गई ह/ज्े सब अवधिज्ञानक्ो इन्द्रियरूप माननेंसे ठीक बैठ 
जाती हैं, क्योंकि इन्द्रियों में वे विशेषताएँ पाई जाती है | जैसे 
कोई अवधिज्ञान सवोगसे होता_ है, कोई चिन्ह विशेषसे । पहिली 
बात स्परीन इन्द्रियमें गई जाती है क्येंकि वह सर्वांगन्यापी है; 

, इसरी वात बाका चार इन्द्रेयाम है | कोई कोई अवधिज्ञान दूसरे 
द्षेनरम विषयप्रहण नहीं करता, इसका कारण यही मांद्म होता है 


बन 


अवधिज्ञान [ ४०१ 


कि वहों के किन्हीं खास तरहके परमाणुओंस उस अबधि इन्द्रियकी 
रचना हुई है, जिनपर दूसरे क्षेत्रके परपाणुओंका ( विजातीय होनेसे ) 
असर नहीं पडता । 


५0 


कोई कोई अर्वाधिज्ञान निकटके पदार्थों नहीं जानता और 
: दूसरे पदार्थकों जान लेता है । यह बात ऑँखमें भी देखी जाती है। 
वह ऑँखसे' लंगे हुये पदार्थको -नहीं देखपाती और दूसर पदार्थको 
देख छेती है । रोडियोयनत्र पर अप्ठुक प्रकारके दूरके राब्दों का हाँ 
प्रभाव पडता है और साधारण बोल्चाल्के शब्दोंका प्रभाव नहा 
पड़ता, आदिक्के समान अवधि इन्द्रियमें भी विशेषताएँ हैं । 
कोई कोई आचार्य सम्यग्दष्टि के अवधिज्ञान में अवाधिदर्शन 
मानते है, मिध्यादड्टि को अवधिदर्शन नहीं मानते | परन्तु यह 
बात युक्ति-सगत नहीं माद्म द्वोती, क्योंकि ज्ञानके पहिके दशन 
अवश्य हाता है | अगर दशन न हो तो कोई दूसरा ज्ञान होता 
है । मिथ्यादृष्टि को जो बिमंग-ज्ञान होता है, उसके पाहिे अगर 
दर्शन न माना जाय तो कोई दूसरा ज्ञान मानना पड़ेगा । ऐसी 
हालत में अवधिज्ञान प्रत्यक्षज्ञान नहीं कहला सकता | 
विशेषावश्यककार भी यह बात स्पष्ट शब्दोंम कहते हैं कि 
अवधिज्ञन और विभगज्ञान दोनों के पाहिले अवाधिदशन (१) समान 


, होते हैं। इसलियि मिध्यादृष्टे के भी अवधिदरन मानना 
आवश्यक है | 





(१)-- सविसे्त सागार ते नाण निव्विसेसमणगार | त दसणाति ताई 
ओहि विनयाण वुहाइ। ७६४। 
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च 


अवधिज्ञानी की एक विशेष वात और है कि परमावधि- 
ज्ञानी अन्त्मुहत म॑ केवलज्ानी (१) हो जाता है। अवविज्ञान एक 
मैतिकज्ञान हैं और परमाववि का अर्थ ह उत्तमश्रणी का अवधि- 
ज्ञन । इसका मतरूव हुआ कि परमाववे के द्वारा मीतिक जगत्‌ 
का कराव करीब पूर्णज्ञान हो जाता हैं। मौतिक जगतऊा कराब 
क्रीब पूर्णज्ञान हो जाने से बह झीत्र ही केवली क्‍यों हो जाता दै, 
इस का समझना कठिन नहीं है| 

यह जगत-आत्मा और जड पदार्थों का सम्मिश्रण है! जो इस 
सम्मिश्रण का विवेक नहीं कर सकता वह आत्मा के नदीं जान, 
सकता, इससे वह मिध्याद्ष्टि रहता है । मिली हुई दो चीज़ोंमेस अगर 
हम किसी एक चौींज को अच्छी तरह अल्य से जानल तो दूसरी 
चीज़ के जानने में कुछ कठिनाई नहीं रहती । इसलिये जो मलुष्य 
मैतिक जगतका ठीक ठीक पूर्णज्ञान कर लेगा, उसको तुरन्त माद्धम 
हो जायगा कि इससे मिन्न आत्मा क्या पंदाथ है| मौतिक जगठ 
को ठीक ठीक जान डेने से उसकी आत्मनिन्नता भी पण रूप से 
जानी जाती है । इससे आत्मा का शुद्ध स्वहप समझमें भा जाता 
है इससे वह शुद्ध आत्मा ओर शुद्ध झुुत का पृण अनुभव करता 
है। गद्ध आत्मा का पुण अनुभव ही केवलज्ञान है| मतलूव यह है 
कि चेतनको जान कर जैंस हम जड़को अलूग जान सकते हैं, उसी 
प्रकार जड़को जान कर भी हम चेतन को अछग जान सकते हैं | 





(१)-- परनोहिन्दपावैयों केवलमतो सहुचमेत्तेणं ! निस्लेबावश्यक| ६८९॥ 
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मिली हुई दो चीजों में से एक के अनुभव हो जाने से दूसरे के 
अनुभव होने में देर नहीं छगती । यही कारण है कि पूर्ण मौतिक- 


ज्ञानी शीघ्रह्ी पृण आत्मज्ञानी अर्थात्‌ केवली हो जाता है। विश्वके 
रहस्य का वह प्रत्यक्षदर्शी हो जाता है । 


इस प्रकार जैन-शात््रों मं जो अवाधिज्ञान का निरूपण 
मिलता हैं उसकी सद्भति बैठती है | पर उसव' सद्भति बिठलाने के 
ढिये एक जुदी झ*द्रय की कल्पना जो मैंने की है उसे भी अभी 
कल्पना ही कहना चाहिये वह प्रामाणिक नहीं ढे | 

अगर और भी निःष्पक्षता से विचार करना हो तो यही 
आदना ठीक होगा कि अवाधिज्ञान एंक मानसिक ज्ञान है जैसा कि 
नन्‍्दी-सूत्रका कथन है । साधारण लोगोंकी अपेक्षा जिन की विचार- 
शक्ति कुछ तीन हो जाती है और जो मौतिक घटनाओं का कार्य 
कारणभाव जल्दी और अधिक सम्क्षने लगते है उन्हें अवाधिज्ञानी 
कहते है । 


अल 


कभी कभी ऐसा होता है कि हम अपने में या आसपास 

बहुतसी बातों का कार्यकारणभाव जल्दी समझजाते है क्योंकि 

उनका पारिचिय होता है जब कि दूसरी जगह हमारी अक्छ काम 

५ नहीं करती क्यों'कि बढ्ाँ पास्विय नहीं होता | यही कारण है कि 
अवधिज्ञान अनुगामी आदि कहा जाता है | 

अधवधिज्ञान के द्वारा परलोेक आदि की बातें बता देने की 

जो चर्चा आती है उसका मतलब यही है कि कर्मफछ के कार्यका- 

रणभाव का ऐसा अच्छा ज्ञान जिससे मनुष्य कमंफल के अनुसार 
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चरित्र-चित्रण करने की शाीघ्रवुद्धि-प्त्यत्पन्तमतित्व पासके । 

पहिले जमाने मे जैसा अवधिज्ञान हो सकता था वैसा 
आज मी हो सकता हैं वल्कि उससे अच्छा हो सकता है पर 
अब जमाना ऐसा आगया है कि उस ज्ञान की अलोकिकता डे 
की चोट घोषित नहीं की जा सकती । उसका बैज्ञानिक विजेषण 
इतना अच्छा हो सकता है कि छोग उसे अवधिज्ञान न कह कर 
मतिज्ञान का हीं एक पिशेषरूप कहेंगे | यही अवधिज्नान 
का रहस्य है । 

मनःपर्यय ज्ञान । 

अवधिज्ञान के समान मन.पर्ययज्ञन भी है | अवधिज्ञनकी 
अपेक्षा अगर इसमें कुछ विशेषताएँ हैं, तो य हें -- 

३-यह सिर्फ मन की हालतों का ज्ञान हैं। अवधिज्ञान 
की तरह यह प्रत्यक मैतिकपदार्थ को नहीं जानता है । 

२-मन पर्ययज्ञान मुनियों के ही होता है । 

३-अवधिक्षान का क्षेत्र संवंण्ोेिक है, किन्तु इसका क्षेत्र 
सिफू मनुष्य छोक है | 

३-अवधिज्ञान के पहिले अवधिदरशीन होता है. परन्तु मन.- 
पेय के पहिंके मनःपर्यय-दरीन नहीं दोता। 

आकृति, चेश्ठ आदि से अनुमान लगाकर दूसरे के मानातिक 
भावों का पता छगा लेन कठिन नहीं दे । यह का थोड़ी बहुत 
मात्र में हरएक आदमी कर सकता दे परतु इसे मन पर्येयज्ञान 
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नहीं कहते । मनःपर्ययज्ञानी तो सौाँधे मन का ज्ञान करता है । 
उसे आकृति वगेरह का विचार नहीं करना पडता | 


ब्स्छ 


मनःपर्यय का जो स्वरूप जैनशाखों में बतछाया गया है, 
उसका चस्तापिक रहत्य क्या ह--यह चिंतवीय विषय है | अव- 
विज्ञन के विषयमें पॉच इन्द्रिय से मिन्न इन्द्रिय का जैसा उल्लेख 
किया गया हैं, बेसा मनःपर्यय के विषय में नहीं कहा जा सकता 
क्योंकि इसमें एक घड़ी बाघा यह है कि मन.पर्यय-दर्शन का 
उल्लेख नहीं मिलता । जो ज्ञान, ज्ञानपृर्षक होता हैं उसका दर्शन 
नहीं माना जाता , इससे रुतदशन नहीं माना गया। मनःपर्यय 
: छीन नहीं माना गया, इसका कारण सिर्फ यही हो सकता है कि 
“ यह भी ज्ञानपृर्वक ज्ञान है | 
शात्षों में ऐसा उल्लेख मी मिलता है कि मन पर्यय ज्ञान के 
पहिले ईंहा मतिज्ञान होता है । य्पि यह बात सिर्फ ऋजुमतिमन- 
पर्येयज्ञान के विषय में कही गई है, तथापि इससे इतना तो सिद्ध 
होता है कि मनःपर्ययज्ञान के पढिंले मतिज्ञान की आक्यकता 
होंती है । 


हाँ, यहाँ यह प्रश्न अवश्य उठता हे कि जो ज्ञान ज्ञानपूर्वक 

है. ब् कि बज 
दोता है उसे प्ल्यक्ष कैसे कह सकते हैं ? परल्तु प्रत्यक्ष शब्दका 
अथे स्पष्ट! है हम छोग जिस प्रकार दूसरे के मनकी बातों वो 





(१)-- परमगप्तिद्धियमद् ईहामदिणा उजुद्धिय छाहिय 4 पच्छा पच्च, 
वर्ण ये उजुमदिणा जागदे नियम , गोम्मट्सार जीवकाड ४४< | 
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जानते हैं उससे अधिक सफाईके साथ मन पयबज्ञानी मनकी बातां 
को जानता है इसीसे वह प्रत्यक्ष कद्दा जाता है । प्रत्यक्ष, यह 
आंपक्षिक शब्द है | एक ज्ञान अपेक्षा भेद से गल्यक्ष और परोक्ष 
कहलाता है । अनुमानको हम इरुतकी अपेक्षा प्रह्मक्ष और ऐन्द्रिय- 
ज्ञानकी अंपक्षा परोक्ष कह सकते हैं | फिर भी अन्ुमानको परोक्षक 
'भर्दोम शामिल करने का कारण यह ह कि हमारे सामने अनुमानसे 
भी स्पष्ट इद्धियज्ञान मौजूद है । अगर हमोरे सामने कोई ऐसा ज्ञान 
होता जो कि मन.पर्ययकी अपेक्षा मानसिक भावोंको अधिक 
स्पथ्टनासे जानता ते हम मसनःपर्ययका भी परोक्ष कहते । मानसिक 
भावेके ज्ञानकी अधिक से अधिक स्पष्टता मन.पर्ययज्ञान में पाई 
जाती है इसलिये उसे प्रत्यक्ष कहा है | मतलब यह है कि कोई ज्ञान 
ज्ञानपूर्वक हो या न हो इस पर उस की ग्रल्यक्षता परोक्षता निर्भर 
नहीं ह किन्तु दूसरे ज्ञानोंकी अपेक्षा प्रल्लक्षता परोक्षता निर्भर है; 
इसलिये ईहा-शर्तज्ञानपूर्वक्क होने पर भी मन पर्ययज्ञान अल्यक्ष कह। 
जाता है | 
जब मन पर्ययज्ञान ज्ञानपूृ्वक सिद्ध होंगया तब मन पेय 
दर्शन मानने की कोई जरूरत नहीं रहजाती इसलिये वह जैन- 
शास्त्रों में नहीं माना गया । 
अवधिज्ञान के जैंसे चिह्न बताये जाते हैं मनःपयेय के नहीं 
बताये जांते किन्तु मन-पर्ययज्ञान मन से होता है यही बात कही (१, 








(१)-- सल्बग अंग सभमव॒ चिण्हादुष्पद्ददे जहा जोही | सणपज्जर 
च दुखमपादी उप्पज्जदे पियम्रा गा० जी० ४४२। 
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जानी है । इसमें शब्म होता है ।कि मनःपर्ययज्ञान एक प्रकार का 
॥नसिक ज्ञान है । 


मन:पर्ययज्ञानके विषयमें एक वड़ा भारी प्रश्न यह है कि वह 
अवधिज्ञान से ऊँचे दर्जे का तो कद्दा जाता है परन्तु न तो वह 
अवधिज्ञान की तरह निर्मठ होता है न उसका क्षेत्र विशाल है, न 
करार अधिक है, न द्रव्य अधिक हैं| इस तरह अवाधिज्ञान से 
अल्पशाफिवाल्य होने पर भी उसका महत्त्व अधिक कहा जाता है । 
अवधिज्ञान तो पशु-पक्षी नारकी आदि चारों गतियों के प्राणियों के 
प़राना जाता हे परन्तु मनःपयय तो सिर्फ मुनियों के माना जाता है 
और वह भी सच मुनियोके, उन्नतिशीछ मुनियोंके | मनःपर्यय ज्ञान 
को प्राप्त करने की यह शर्त मनःपर्ययज्ञान के स्वरूप पर अद्भुत 
प्रकाश डालती हैं । इससे माद्धम होता है कि मन,पर्ययज्ञान विशेप- 
विचारणात्मक मानसिक ज्ञान है । 


जिस प्रकार किसी मुख और दुराचारी को ऑख अच्छी हो 
तो वह खगब ऑँखवाले सदाचारी विद्यान॒की अपेक्षा अधिक देखेगा 
किन्तु इससे उस मूर्ख दुराचारी मनुष्यका आसन ऊेँचा नहीं हो 
जाता; ठीक यही गत अवधि और मनःपर्ययके विपय में है । 
अवधिज्ञान भौतिक विपय को ग्रहण करनेवाछा है जब कि मनः 
गर्ययज्ञान आध्याक्षिक 8, अथवा यों कहना चाहिये कि उसकी 
भौतिकता अवधिज्ञान की अपेक्षा बहुत कम ओर आशब्यातमिकता 
अधिक है | मनःपर्ययज्ञान का स्थान अवधिज्ञानकी अपेक्षा जो उच्च 
है वह मौतिक विषय की अपेक्षा से नहीं, किन्तु. आध्यामिक विषय 
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वर्तमान में मन पर्ययज्ञान के विषय में जो मान्यता प्रचलित 
है उससे इसका स्पष्टीकरण नहीं होता । दुसरे के मनकों जानना 
ही यदि मन.पर्यय हे। तो यह काम अवधिज्ञान भी करता है | 
इसके लिये इतने वडे संयमी तपस्वी और ऋद्धिधारी ढीने की कोई 
जरूरत नहीं है, जो कि मन.पर्यय की प्राप्ति में अनिवाय शत 


बतलाई जाती है | इसलिये मन.पर्येय का विषय ऐसा होना चाहिये 
जिसके सयम के साथ अनिवाये सम्बन्ध हो | 


विचार करने से माद्ठम होता है कि मन-पर्यय ज्ञान मानसमै- 
भातों के ज्ञान वगें ही कहते हैं किन्तु उसका मुख्य विषय दूसरे 
के मनोमावों को अपेक्षा अपने ही मनोमभाव हैं । 


अश्व-अपने मनोभात्रों का ज्ञान तो हरएक को होता है । 
इसमें विशेषता क्या हैं, जिससे इसे मन पर्येय कहा जाय £ 


उत्तर-कलाई के ऊपर अगुल्यिं जमाकर हरएक आदमी 
जान सकता है कि नाडी चल रही है परतु किस प्रकार की 
नाडीगति किसरोग की सूचना देती है इसका ठीक ठीक ज्ञान 
चतुर वैय द्वी कर सकता है । यह परिज्ञान नाडी की गति का 
अनमव करने वाले रोगी को भी नहीं होता | भावों के विषय में 
भी यही बात है । अपनी समझसे कोई भी मनुष्य बुरा काम नहीं 
करता फिर मी ग्राय- अत्यक प्राणी सदा अगणित चुराइ्यां करत 
दी रहता है । अगर वह मानता है कि यह कार्य बुरा है तो र्म॑ 


अवधिज्ञान [४०९ 


उसका असयम, आवश्यकता आदि का बहाना निवाछ कर अपने 
को भुछान की चष्ट करता है | कमी कभी हम किसी घटना का 

, इस तरह वर्णन करते हैं, मानों विवरण छुनाने के सिवाय हमारा 
उस घटना से कोई सम्बन्ध ही नहीं है, परन्तु उसके मीतर 
आत्मछाघा किस जगह छुपी बैठी है इसका हमें पता ही नहीं 
छगता । अपने सूक्ष्म से सूक्ष्म शनसक भावों का निरीक्षण कर 
सकना बहुत कठिन है । हों. कभी कमी हम किसी के उपदेश 
को सूचनानुसार आत्मनिरीक्षण का नाटक कर सकते हैं, दभ को 
दूर हटाने का भी दम हो सकता है, परन्तु सच्चा आत्म-निरक्षण 

हीं होता, अल्यन्त उच्चश्रेणी के सयम के बिना सचा आत्मनेरीक्षण 
नहीं हो सकता । अथवा यों कहना चाहिये कि जो इस प्रकार का 
आत्मनिरीक्षण कर सकता है, वह उत्कृष्ट सयमी है, किसी भी वेप 
में रहते हुए मुनि है । 


जो मनुष्य इस प्रकार अपने मनोभावों का निरीक्षण कर 

सकता है, उसे दूसरोंके ऐसे ही मनोभावें। को समझने में कठिनता 

नहीं रहती । कीन मनुष्य किस तरह आत्मवश्चना कर रह। दे, वह 

इस बातका अच्छी तरह जानता दे | आत्मरवश्चक वी अपेक्षा भी 

उसका ज्ञान इतना स्पष्ट और इढ होता है कि उसे प्रत्यक्ष कह्य जाता 

* है। ऐसा मनुष्य मनोविज्ञान का अनुमवी विद्वान्‌ विशेष बुद्धिमान 
( शात्रीय दराच्दों में बुद्धि-ऋद्धिधारी ) होता है | 

प्रश्न- मनोविज्ञान और मन पर्ययज्ञान में क्‍या अन्तर हैं ! 

उत्तर- अपने शरीर में कौन कौन तत्त है और किस 

क्रियाका किस तत्त्व पर क्या प्रभाव पड़ता है; आदि वार्तोका उत्तर 


४9१० ] पॉचवोँ अध्याय 


हि 


एक रसायन जासत्री अच्छी तरह दे सकता हैं । फिर भी 
बह चतुर वैद्यका काम नहीं कर सकता । वैधका काम शरीर के 
तत्वोका विश्लेषण नहीं, किन्तु स्वास्थ्य-अस्वास्थ्यका विश्लेषण करना 
है | मनःपर्ययज्ञानी आत्हितादितकी दृष्टि से मानसिक जगत्‌का 
विश्लेषण करता हे | दूसरी बात यह है कि मनोविज्ञान एक शासञ्र 
दे इसीसे वह परोक्ष है जब कि मन.पर्ययज्ञान अनुभव की वह 
अवस्था है जो सयमी हुए बिना नहीं हो सकती । वह अनुमवात्मक 
होने से अल्यक्ष है । मनोविज्ञकका बडा से बड़ा पडित बडा से 
बडा असयमी हो सकता है किन्तु मनःपर्ययज्ञानी असयमी नहीं हो 
सकता । इसलिये यह कहना चाहिये कि मनोविज्ञान एक भौतिक). 
विधा है, जब कि मनःपर्ययज्ञान एक आध्यात्मिक तत्लज्ञान या 
आत्मा की अशुद्ध परिणातैयोंका सत्य प्रल्नक्ष है | हों, मनोविज्ञान 
मनःपर्ययके लिये बाहिरी भूमिकाका काम दे सकता है| 

प्रश्न- थोडा बहुत आत्मनिरीक्षण तो सभी कर सकते & । 
खासकर जो रुम्यग्दष्टि हैं, सच्चे मुनि हैं वे आत्म-निरीक्षण बरते 
ही हैं परन्तु इन सबके मन-पर्ययज्ञान नहीं माना जाता | किसी 
किसी को होता है, यह वात दूसरी है, परत सबका क्‍यों न 
कट्दा जाय ६ 


उत्तर- भेदविज्ञान और भनोव॒त्तियों का स्पशज्ञान, इन में । 
बहुत अन्तर है । सम्बग्दष्टि जो आत्मनिरीक्षण करता है वह भेदवि- 
ज्ञान है, जिससे वह जड पदारयों से आत्माको मिन्न समझता है या 
मिन्न अनुभव करता है । फिर भी वह मनोंवृत्तियोंकी वार्स्तविकताका 
साक्षत्कार नहीं कर सकता, क्योंकि अगर ऐसा करे तो वह 


मनःपयय ज्ञान [४११ 


असेबमी न रह सके । संयमी हे। जाने पर भी मनतृत्तियों का 
साक्षात्कार अनिवाय नहीं है । जैसे स्वास्थ्य-रक्षाके लिये पशथ्यते 
रहना एक बात है और वैद हो जाना दूसरी बात । उसी प्रकार 
सयमी होना एक वात है और मनःपर्ययज्ञानी होना दूसरी बात है। 
मन'पर्ययज्ञानी होने के लिये सयम की जो शर्त लगाई गई है 

उससे उसके वास्तविक स्वरूपका संकेत मिलता है । उर्णश्युक्त विवेचन 
उसी संक्रेतका फल है । उपयुक्त विवेचनका पुरा मम अनुभवगम्य है | 
अवधि और मनःपर्यय के भेद प्रमेदों का बहुत ही विस्तृत वर्णन 
,जैनशाद्ों में पाया जाता है । उनमें परस्पर मतभेद भी बहुत हैं | 
परन्तु ज्ञान के प्रकरण में अवाधि और मनःपर्यय का स्थान इत्तना 
महत्वपूर्ण नहीं है, जिससे यहाँ उनकी विस्तार से आलोचना की 
जाय । संक्षेप में यहाँ इतना ही कहा जा सकता है कि उनके 
ऊपर अलौकिकता का जितना रंग चढाया गया है वह कृत्रिम है 

और उनके वास्तविक रूपको छुपाने वाल्म है | 


केवलज्ञान 

इसके विस्तृत वर्णन के लिये चौथा अध्याय लिखा गया है | 
यहां तो सिर्फ खानापूर्ति के लिये कुछ लिखा जाता है । 

शुद्धाक्ज्ञान की पराकाष्ठा केवल्ज्ञान है | जीवन्मुक्त अवस्था 
में जो आत्मानुमव होता है उसे केवलज्ञान कहते हैं | केवलज्ञानी को 
फिर कुछ जानने योग्य नहीं रहता, इसलिये उसे सर्वज्ञ भी कहते हैं | 

इुतकेवली और केवली में सिर्फ इतना ही अन्तर है कि 
जिस बात को ररुतकेवली शात्ष से जानता है, उसी बातकों केवली 


धु१२ ] पाचवों अध्याय 


अनुभव से--अत्यक्ष से जानता है। जनशाल्लों में निश्चन्हतकेवर्ली 
की परिभाषा यही की जाती है कि जो छुद्धात्मा को जानता हैं वह 
निश्चय-इरुतकेवरी (१) है ।जब आत्मज्ञान से रुतकेवी बनता हें तब 
आत्मा के ही प्रत्मक्ष स॒ केवली होना चाहिये । जिसने आत्मा को 
जान लिया उसने सारा।जिनशासन जान (२) डिया। इसारेच केवी 
को सर्वज्ञ कहते हैं । 

उपनियदों में जीवन्मुक्त अवस्था का जो वर्णन है वह भी 
आता की एक अविकृत निश्चक दशा को बताता हैं । अत्मज्नी (३) 
को ही जीबन्मुक्त कहा जाता हैं | केवडी, ३हन्त, जीवन्मुक्त ये सच 
एक ही अवस्था के जुदे जुदे नाम है | 

इस प्रकर केबलज्ञान और अन्यज्ञानों के विषय में जो जैन 
साहित्य में श्रम है वह यथाशक्ति इस विवेचन से दूर किया गया हे। 





(१)-- जो हि हृदेणम्पिच्यादि अप्पाणामीण तु केवक छहद्ध )!त 
ह॒दकेबाले मिसिणे भण्ति लोगप्पादीवयरा। समय प्रात ९५ | यो भावभ- 
तरूपेण स्वसवेदन ज्ञानेन शुद्धात्मान जानाति स निश्चय इत्तकेवर्ला मवति 
यस्तुस्वश॒द्ध।च्मान न सवेदयाते न भावयति बहिविंवय हव्यइत्तार्थ जानाति 
स॒ व्यवहारइठतक्वल्ी । तात्प्यबरति | 


(५)-- जो पस्सदि अप्पाण अबद्धपुट्र अणण्ण मविस्ते्त । अपदेतत 
छुत्तमज्स पस्सदि जिणसासण सब्व | समयप्राशत १७॥ 


(३)-यस्मिन्काले स्वम्ात्मान योगी जानात केचछी तस्माकालान्समारम्य 
जीवन्धक्तोी मवेदसा | वराहोपनिषत्‌ २४२। चेत्सो यदक्क्तु'च तत्समाथ न- 
भीरितम्‌ । तदेव केवलीमाव सा शुमा निवराति- परा | सहोपनिषत्‌ ४-७ | 


न्न्न्ड9>५्दशस्स्प 0-० 


मानव-जीवन के आनन्द-दायक मरम्मत को मौलिक-रूप से 
समझनेवाला-- 


खत्यमक्तत्लाहिल्‍क 
कर्तव्याकतेब्य-निर्णय के समय पैदा होने वाले इन्द को शान्त 
करने के लिये एक असदिग्ध, स्पष्ट और ठोस सन्देश देता है। 
नौचे लिखी हुई सूची ध्यानपृवंक पढकर जल्दी से जल्दी ये 
पुस्तकें मैंगवाइये इन्हें पारायण कर लेने के बाद आपको दरएक 
घम का सत्य रूप पूरी तरह से समझ में आ जायगा '- 


नी 


(१) सत्यसंदेश [मासिक पत्र ] वा. मू, ३) 


हिन्दू, मुसछमान, जैन, बौद्ध, ईसाई, पारसी आदि सभी 
समाजा में धामिक और सास्क्रातिक एकता का सन्देश देनेवाला, 
शांतिप्रद क्रातिका बिगुल बजानेवाठा, मौलिक और गम्भीर छख, 
रसपूर्ण कबिताएँ, कलापूर्ण कहानियों, सामायेक्क टिप्पणियाँ और 
समाचार आदि से भरपूर, नमूना ।) 


(२) कृष्ण-गीता-: पृष्ठ १५० मूल्य ॥) 
विविध दरीनोंके जजाछ में फँसे हुए अज्ुनके बहाने से ससार' 


को बिशुद्ध कर्तव्य का सन्देश देने में इस ग्रन्थ के लेखक अपने 
युग को देखते हुए आचास्ये व्यासंदेव से भी अधिक सफल कहे जा 
सकते हैं | श्रीमद्मगबद्गीता के एक भी छोक का अनुवाद न, 


होने पर भी यह प्रन्थ पूर्णरूप से सु-सगत और समयोपयागी है ।, 


(३) निरतिवाद --पृष्ठ ६० मूल्य |) 

बुद्धि और हृदय को एकागी आदरीवाले अतिवादों के दलदछ 
में फैंसाकर हमने अपने व्यावहारिक जीवन को मठिवामेट कर 
दिया है | यह गन्ध हमें आसमानी कन्पनाओं के स्रग में विचरण 
करनेवाले एकान्त साम्यवाद और नारकौंय यंत्रणाओं में केंद करके 
पाताछ में ढक्षेलन वाढे एकरन्त पूँजीवाद से मुक्त करके हमारे रहने 
छायक इस मर्त्लोक का एक मध्यम-मार्गीय व्यावज्ञरिक सन्देश देता है । 

(४) शीलवती [ वेश्याओ की एक सुधार योजना ] 

यह छोटीसी पुस्तक आपको बतायगी कि वेश्याओं के जीवन, 
को भी किस अ्रकार शौल्वान और उन्नत बनाया जाय? मूल्य “) 

(५) विवाह-पद्धतिः- पृष्ठ ३२ मूल्य ४) 

यह पुस्तक आपको सिखायगी कि दाम्प% जीवन के खेल 
को किस जिम्मेदारी के साथ खेला जाय १ 

(६) सत्यसमाज शिका-समाघान] पृ. ३२ मू. ४॥. 

(७) घ-सीमांसा पृष्ठ १०० मूल्य ) 

वर्म की मौलिक व्याख्या और उसऊझा सर्वव्यापक विश्ुद्ध 
खरहूप | सल्लतमाज की शेकासमाधान सहित रूप-रेखा | 

(८2) जैन-घम-मीमांसा ( अ्रवम माग ] पृष्ठ ३५० 

बम की निष्पक्ष व्याल्या, म. महावीर का संभोधित और 
बुद्धि-सगत जीवव--चरित्र | सम्बग्द्शन की अताम्भदायिक, मौलिक, 
गदरी और विस्तृत व्याख्या | मूल्य १) | 


डे 


(९) सत्य-संगीत (सममावी भजन ) पृष्ठ १३० 
सर्वधर्म-सममावी ग्रार्थगाओं और भाव-पूर्ण विविध गीतों 
: का सेग्रह । मूल्य ॥८) 
(१०) सत्याध्त [ मानवधर्म-शाल्र ] मूल्य १) 
विश्व-मानव के जीवन सम्बन्धी हरएक पहलछ पर मौलिक-- 
रूप से विचार करके इस अथराज में नये नये पॉरिभाषिक शब्दों 
का प्रयोग करते हुए एक ऐसा निष्पक्ष इृष्टिकोण प्रकट किया गया 
है जो सभी धर्मों को ठौक-ठीक समझने के लिये भव्य, दिव्य, 
निश्चित, ठोस और गंभीर सन्देश देता है | 
इस का नाम इृष्टि-काण्ड है। सयम-काण्ड और व्यवहार- 
काण्ड भी करीब-करीब इतने ही बड़े आकार-प्रकार में शीघ्र ही 
प्रकाशित होने को हैं | मिलने के पते--- 
(१) सत्याश्रम वर्धा ( सी. पी. ) 
(२) हिन्दी-ग्रन्थ-रत्नाकर, हीराबाग, बम्बई 
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